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LỜI GIỚI THIỆU CỦA GESHE J.J. LAI 


Tác giả luận này là một giáo sư từng đến Tây Tạng để tìm hiểu về Mật giáo và 
Phật giáo Tây Tạng. Tuy nhiên thầy chỉ nhận mình là du khách cỡi ngựa xem hoa và từ 
chối viết về Mật tông ngoài những chú thích ngắn gọn đó đây trong các sách khác. Trong 
khi đó, thầy luôn luôn khuyến khích chúng tôi phải viết về đề tài này vì cho rằng chúng 
tôi có ưu điểm được học tập chính qui trong cả hai truyền thống đại học Tây phương và 
Tây Tạng. Nhưng chỉ là những người còn trẻ trong đạo, quả thật chúng tôi chưa có đủ 
khả năng về đại sự này. Một sự nghiệp đang được nhiều học g1ả uy tín thế giới liên tục 
nghiên cứu và giới thiệu trong những năm vừa qua. 


Nhưng tại sao lại có luận này? Cuối cùng thì thầy cũng phải viết luận này, vì theo 
ông trên thế giới đã có nhiều sách về Mật giáo và Phật giáo Tây Tạng, nhưng riêng tủ 
sách Việt ngữ thì dường như ngoài một số sách phiên dịch phổ thông chưa có người viết 
về đề tài này. Thầy cho biết trong khi chờ đợi các sách luận chỉnh chu hơn của thế hệ học 
giả trẻ chúng tôi, thầy chỉ tạm viết luận này như một hoạt động tuổi già tạm thời điền vào 
khoảng trồng. Tuy nhiên so với các nghiên cứu của các học giả danh tiếng, luận thư này 
không chỉ là quyền sách Việt ngữ dành cho độc giả Việt Nam vốn có nguôn gốc sâu xa từ 
Phật giáo Trung Hoa mà còn có những đặc điểm khác biệt. 


Đầu tiên, trước các nguồn thư tịch ngoại văn vừa phong phú cũng vừa bác tạp 
hiện nay nên rất khó cho người học Phật chọn sách. Riêng tác giả luận này là người từng 
nghiên cứu nhiều truyền thống Phật học nên sách của thầy không bị chìm lấp với các 
ngôn từ vốn rất phong phú sâu sắc của Mật giáo nói riêng và Phật giáo nói chung. Vì vậy 
đặc điểm đầu tiên của luận này là tác giả có thể vượt qua được nhiêu khó khăn của ngôn 
từ thuật ngữ Phật học đề có thể trình bầy bằng Việt ngữ một nội dung sâu sắc mà vẫn dễ 
hiểu, phong phú mà vẫn phổ thông. Trong khi loại sách học thuật chuyên khảo hiện hành 
vì có quá nhiều thuật ngữ phức tạp nên nhiều khi phần chú thích chỉ tiết lại che lắp nội 
dung. Cuối cùng loại sách học thuật thường chỉ dành riêng cho một thiêu số độc giả có 
căn bản Phật học vững trãi mới có thê lãnh nhận được — Trái lại, loại sách phổ thông thì 
thường chỉ là sách theo trào lưu mà xuất bản. Đó là loại sách quần chúng nên thường 
thiếu phần chú thích và giải thích học thuật. Mục đích của người viết và nhà xuất bản loại 
sách này cũng rất đơn giản, hoặc chỉ là nhắm đến mục đích truyền giáo, hoặc chỉ nhằm 
đến nhu cầu thương mại. Cho nên cơ bản loại sách này hầu như chỉ viết dựa trên đức tin. 
Người đọc ngoài việc nghe thuyết giáo tín điều truyền kỳ nhưng không thấu thị được ý 
nghĩa chân thật của giáo pháp qua những ngôn ngữ bí hiểm và lối trình bầy chủ quan của 
người viết sách. Cuối cùng đa sô sách luận Mật giáo đã xuất bản quanh chúng ta vân 
thường chỉ là những con chữ nỗi trôi trong loại ngôn ngữ bí mật vốn đã từ lâu vây phủ 
giáo nghĩa Mật giáo. 

Đặc điểm thứ hai là tác giả không phải là tu sĩ truyền giáo mà là một học giả. Các 
tu sĩ thường có đức tin là họ đang nắm giữ chân lý nên luôn luôn khẳng định những tín 
điều của họ như một chân lý hiển nhiên mà độc giả chỉ cần lắng nghe và tuân thủ. Trái 
lại, tác giả luận này chỉ trình bây trong tư cách tìm hiểu và học hỏi “như thế tôi đọc” và 
“như thế tôi hiểu”. Đây không phải chỉ là thái độ nghiêm túc của người nghiên cứu khoa 
học, mà chính là bản hoài của Đức Phật khi ngài đã nhiều lần dạy người học Phật chân 
chính phải luôn luôn tỉnh táo phân tích và tìm hiểu “không thê vội vã tin ngay những gì 
kinh luận viết, văn hóa truyền thống chấp nhận hay các đạo sư tuyên bố”. Vì vậy luận này 


không việt dựa trên đức tin dành riêng cho quân chúng tín đô, mà có mục đích việt cho 
tât cả nhưng ai muôn tìm hiệu chân thật vê giáo lý Mật giáo. 


Đặc điểm thứ ba và quan trọng, là luận này viết bởi một người kinh qua nhiều 
truyền thống kinh điển các tông môn, cho nên tác giả thấy rõ những nét tương đồng cốt 
tủy Phật Pháp có chung trong mọi truyền thống tông môn dù rằng bề ngoài có những sự 
tướng lễ nghi và ngôn ngữ khác biệt. Nhưng cũng trung thành với tỉnh thần “phá tà hiển 
chánh” của tổ sư Long Thọ (Nãgãrjuna), vốn là chủ đề nghiên cứu chính của tác giả 
trong ba thập niên vừa qua, nên tác giả không chỉ trình bầy phần giáo lý căn bản tương 
đồng mà còn mạnh dạn chỉ ra những nhận định chủ quan của mọi truyền thống. Đây là 
những quan điểm thường thấy trong quan điểm các tu sĩ của tất cả các tông môn của mọi 
tôn giáo. Cách nhìn chủ quan này là kết quả huân tập mà chính giới tu sĩ đã quen tự nhốt 
trong đức tin vâng lời lâu đời mà không hề thắc mắc. Tôn giáo nào cũng đòi hỏi đức tin 
nơi người hành trì, nhưng bên cạnh đức tin, tác giả còn nhặc chúng ta răng đạo Phật còn 
nhấn mạnh đến phần øí ứ„¿. Chỉ có đức tin mà không có trí tuệ thì Phật giáo gọi là „gy 
tín. 


Các nhà nghiên cứu xưa nay thường tránh né nói đến các Zíz điêu trong tôn giáo, 
hoặc có đưa ra nhưng thường thiếu dẫn chứng. Trong luận này tác giả cho người đọc thấy 
rõ nhiều sự tướng hành trì trong Mật giáo khởi đầu với các phương tiện vay mượn từ các 
sinh hoạt tín ngưỡng khác từ văn hóa Bà La Môn ở Ấn Độ cho đến đạo Bôn ở Tây Tạng, 
Không Lão ở Trung Hoa v.v. Những sự tướng vay mượn như thế dù khởi đầu chỉ được 
dùng như những phương tiện tải đạo. Nhưng các thế hệ tu sĩ ngày sau thường quá lạm 
dụng các phương tiện để truyền đạo cho hợp với khẩu vị và thỏa mãn những yêu cầu 
dung tục của quân chúng tín đồ. Cuối cùng đức fin của chính giới tu sĩ nhiều khi cũng trở 
nên #øwy fín vì không còn có sự biện biệt của Trí Tuệ. 

Từ lịch sử và kinh luận, tác giả chỉ rõ giới tu sĩ nhiều khi trở thành nô lệ một cách 
vô ý thức vào phương tiện khi lấy phương tiện làm cứu cánh. Các tu sĩ có công phu nội 
chứng thì càng ngày càng hiếm, đa số khác lại còn cố gắng hợp lý hóa cáo phương tiện 
bằng những mỹ từ như “tùy duyên bất biến” hay “phương tiện thiện xảo”. Kết quả thầy 
cho thấy “phần tùy duyên” làm náo loạn chính pháp, còn “tinh chất bất biến” thì càng 
ngày càng mịt mờ trong sương khói phương tiện. Đó là tình trạng “lộng giả thành chân” 
chung của các tông môn chứ không riêng gì Mật giáo. Trong Phật giáo, tác giả chỉ ra rằng 
vì bị huân tập lâu đời nên một khi phương tiện trở thành cứu cánh thì nhiều sự tướng phi 
Phật giáo lại trở nên truyền thống tông môn được chính giới tu sĩ bảo thủ gia sức bảo vệ. 
Chân nghĩa Phật Pháp bị biến nghĩa và biến tướng là một hiện tượng rất đáng buồn. Ngày 
nay nhiều nghi thức sự tướng ngoại lai đã trở thành nội dung của việc hành trì Phật Pháp 
là một minh chứng cụ thê. 


Cho nên một số giáo pháp được col là Đ/ệ/ truyền của Mật giáo đã bị nhiều học 
giả Phật giáo Trung Hoa gọi là “tả đạo” và “phi Phật thuyết”. Nhận định về phê phán 
này, tác giả nhận định quả thực vì tập tục huân tập, vì quá lạm dụng phương tiện, chân 
diện tư tưởng Mật giáo không thê nói là không có ảnh hưởng nặng nề từ Bà La Môn và 
các tín điều thần bí. Nhưng đồng thời tác giả cũng cho thấy nhận định “Mật giáo là phi 
Phật Pháp” cũng xuất phát từ quan điểm chủ quan của Phật giáo Trung Hoa tự bản thân 
cũng đã bị huân tập lâu đời lẫy truyền thống văn hóa duy lý bản địa của mình làm trung 
tâm đề phê phán những truyền thống khác. Vì vậy trong luận này tác giá cũng nói rõ vân 
nạn “chính thống” không chỉ được nêu lên với Mật giáo mà cũng là những vân đề cốt lõi 


của các tông môn. Cho nên điểm độc đáo của luận này còn là phần tác giả trình bầy một 
cách minh bạch về đề tài “nguyên chất Phật giáo” và “biến chất Phật giáo” trong hai chủ 
đề lớn là “Phật giáo hóa Mật giáo” và “Mật giáo hóa Phật giáo”. 

Tác giả của luận này không phải là ø/k„¿ được “bí mật trao thừa” hay là ngakpa 
của bất cứ truyền thừa Mật giáo nào, nhưng đích thực là một học giả chân chính. Tác 
phẩm là một tài liệu căn bản “như thị ngã văn” dành cho tất cả những người muốn tìm 
hiểu một cách chân thật về Mật giáo cũng như Phật giáo Mật tông. Dù tác phẩm chưa thể 
trình bầy đầy đủ “chân diện mục” mọi ngõ nghách triết lý và hành trì Mật giáo, nhưng 
đây là một tường trình không che đậy và không thành kiến. Căn bản thảo luận là dựa trên 
kinh luận, tác giả không nhìn từ cảm tính tô hồng hay bôi đen về một truyền thống luôn 
luôn bị không khí “mật truyền” và “huyền bí” bao phủ. 

Là người hành trì Mật Tông và cũng là một trong những độc giả có vinh dự đầu 
tiên được đọc luận này từ dạng bản thảo, tôi thành thực cảm tạ tác giả vì đã thu nhận 
được nhiều ơn ích khi được đọc quyên luận độc đáo này. Vì vậy tôi thành thật nghĩ rằng 
mình phải có nhiệm vụ giới thiệu luận này đến tất cả mọi người, những người muốn tìm 
hiểu về Mật giáo và Phật giáo Mật tông một cách chân thật. 

Bắc Bình, Tiết Thu Phân 2021. 

J.J. Lai 


LỜI NÓI ĐẦU 


Triết gia Trung Hoa Phùng Hữu Lan (1890-1990) viết !!El[ÿ†#8.⁄! (Trung Quốc 
Triết Học Sử), một bộ sách đã trở thành một tài liệu giáo khoa kinh điển về triết học 
Trung Hoa. Trong sách này ông cũng trình bầy ngắn gọn nhưng đầy đủ về các tông môn 
Phật giáo từ sơ kỳ Hán Đường kéo đài cho đến hết đời nhà Thanh, nhưng ông không viết 
một chữ nào về tông môn gọi là “Phật giáo Mật tông”. 


Học giả Edward Conze (1904-1979) khi viết. sách Buddhist Thoughi in India (Tư 
Tưởng Phật giáo Ân Ðộ) xuất bản năm 1962 cũng gần như bỏ trống chương viết về Mật 
tông với lý do “nội dung Mật giáo không nằm trong tiêu điểm của sách này” với ba lý do 
ông đề ra là: 1- “Nội dung duy lý của Mật giáo không đáng kể vì hầu như Mật giáo chỉ 
chú trọng về truyền thống thần bí của con người”; 2- Trong khi đó “các tư liệu đề có thể 
dựa vào đề tìm hiểu tư tưởng Mật giáo thì hầu như đều được viết bằng một thứ mật mã 
chưa có người giải mã”; 3- “Cơ sở giáo pháp Mật giáo là bí truyền (guhya) và chỉ được 
trực tiếp Ø1ao truyền giữa thày và trò, hoàn toàn vô nghĩa với người ngoài cuộc”. Vì vậy 
ông kết luận “mọi cô găng miêu tả tư tưởng Mật giáo vừa tiêu hao giây mực vừa vượt 
khỏi tầm hiểu biết thông thường của chúng ta.” ! 


Sau Phùng Hữu Lan và Edward Conze nửa thế kỷ, nhờ sự tham dự của các Lạt ma 
Mật giáo Tây Tạng lưu vong và các công trình nghiên cứu nghiêm túc của các học giả 
hiện đại, ngày nay chúng ta đã có nhiều thông tin về Mật giáo. Tuy nhiên sự cân trọng 
của hai học giả tiền bối uyên bác này luôn luôn phải là những hướng đạo quan trọng. lÑ 
nhất là giúp chúng ta hiểu rằng tất cả những cố gắng trình bầy trong luận này cũng như 
những tác phẩm đương đại giới thiệu về Mật giáo chắc chắn vẫn còn nhiều bắt cập. 


Sự khó khăn trong việc trình bầy về Mật giáo đến từ cả hai phía. Một mặt là từ đa 
số sách luận của chính các vị đang hành trì Mật giáo ít nhiều vẫn tiếp tục chìm đắm trong 
quán tính bí mật từ truyền thống chỉ lây đức tin làm căn bản của giáo lý. Mặt khác là về 
phần độc giả, muốn nhận thức sâu sắc thật sự về Mật giáo hay Phật giáo Mật tông độc giả 
cân phải kinh quá tri thức căn bản Phật học, đặc biệt là về giáo lý Trung Quán Tính 
Không và giáo lý Nhất thừa Vô Ngại của Hoa Nghiêm. Ngoài ra độc giả cũng cần cảnh 
tỉnh trước rất nhiều tác phẩm hoặc chuyên rao bán không khí huyền bí hoặc những thành 
kiến về Mật giáo qua cách nhìn của các tông môn Phật giáo truyền thống. 


Cho nên dù chủ đích của tôi là muốn trình bầy về Mật giáo và Phật giáo Mật tông 
một cách đơn giản nhất, nhưng tôi vẫn phải viết các phần về lịch sử và nguồn gốc kinh 
điển Mật giáo khá phức tạp để có thê trình bầy được chân diện mục của Mật giáo từ 
nguồn cội một cách chân thật mà không bị ảnh hưởng bởi đức tin “Mật tông là tông môn 
siÊu VIỆt tối cao của Phật giáo” của các tu sĩ Mật giáo, hay thành kiến trái ngược cho 
rằng “Mật giáo là phi Phật thuyết” từ một số tông môn Phật giáo truyền thống. Cho nên 
độc giả nên cố gắng đọc qua các chương lý thuyết và lịch sử khô khan, trước khi tìm đọc 
đến những phần đơn giản hơn thì sẽ có thê thâu nhận được nhiều chân thật ơn ích. 


L “The magical teachings oƒ the Tanfa are quite beyond our reach”. Các chú thích trong đọan này của 
Edward Conze đêu trích trong Buddhist Thoughf In India, University of Michigan Press, 967, các trang 
270-274 


Trong luận này, phần viết về lý thuyết và lịch sử phát triển và kinh điển Mật giáo 
dù khá khô khan và khó đọc nhưng rất cần thiết để giải thích cho các trình bây của tôi về 
truyền thống hành trì của tông môn này. Vì luận thuyết và lý giải của tôi nhiều khi khác 
với các thông tin phô biến mà độc giả thường thấy trong nhiều sách báo phổ thông hiện 
nay nên tôi bắt buộc phải dẫn chứng kinh luận. Lẽ đĩ nhiên các trình bầy của tôi không 
luôn luôn là điều giải thích “đúng nhất” và “duy nhất” nhưng tất cả nhận định đều được 
thao tác theo văn bản kinh luận, cho nên luận này dù cố gắng tự hạn chế nhưng cũng bao 
hàm nhiều chú thích có thể làm phiền một số độc giả không quen luận văn nghiên cứu 
khoa giáo. Tóm lại, căn bản luận giải và cơ sở nhận thức của sách này đều là những tài 
liệu nghiên cứu được trình bầy trong các phần phức {ạp về nguôồn gốc và lịch sử phát triển 
kinh luận của Mật giáo, một truyền thống “mật truyền” khác với các tông môn “hiển 
truyền” quen thuộc của truyền thống Phật giáo Nam tông (Theravada) và Phật giáo Bắc 
tông (Đại thừa). 


Mục đích đơn giản của luận là trình bầy giáo lý và lịch sử Mật giáo một cách chân 
thật cho những người muốn tìm hiểu chứ không phải là thuyết giáo dành cho tín đồ một 
tông môn lâu nay vẫn chỉ thấy truyền bá qua đức tin hình tướng huyền bí. Cũng từ lâu, 
nguyên nhân tạo ra các bóng đen che phủ giáo pháp Mật giáo không phải chỉ có từ sự mê 
tín của quần chúng mà còn từ nhiều tu sĩ Mật giáo - hoặc vì giới hạn của chính bản thân 
hoặc vì mục đích truyền giáo, cho nên dù có ý hay vô tình chính họ cũng đã tham dự vào 
sự truyền bá một giáo pháp mà xưa nay rất ít người thật sự thấu hiểu phân tỉnh hoa. Vì 
vậy dù chủ ý chỉ muốn viết về giáo lý và lịch sử cơ bản Mật giáo, tôi vẫn cần viết vài 
phần nặng nề lý thuyết đề tường trình cho độc giả biết rằng, dù những /ử chứng đưa ra 
chưa đầy đủ, dù ngôn ngữ chưa hoàn toàn rõ ràng miên mật, nhưng độc giả chú ý rằng 
luận này đã được hình thành từ cơ sở kinh luận và nghiên cứu, chứ không phải là những 
suy luận mặc định tình cảm chủ quan, hay tệ hơn nữa là từ quan điểm mang sẵn một định 
kiến hay thành kiến. Riêng trong luận này dù Mật giáo có nhiều danh xưng nhưng tôi vẫn 
dùng từ Ä⁄4/ Giáo để chỉ chung toàn bộ giáo pháp của tôn giáo này. Trong khi đó tựa đề 
của luận lại là M4 Tông Kim Cương Thừa đê chỉ hai thời kỳ Thuần Mật và Tả Mật là chủ 
điểm của luận này. 


Chương 1 
PHẬT GIÁO MẬT TÔNG 


Mật Giáo đãi #ñ0 là danh từ được dùng để chỉ một truyền thống Phật giáo kín mật, 
khâu truyền trực tiếp từ thầy sang đệ tử trái ngược với /iển Giáo (8# đấU) là truyền thống 
truyền thừa có trường lớp đông đảo như các tự viện của Phật giáo Tiểu thừa (/mayãna) 
và Phật giáo Đại thừa (Mahãyãna). Quần chúng dù quen thuộc với từ #/ền Mật đề chỉ hai 
truyền thống khác biệt này, nhưng lịch sử và nội dung của Mật giáo vẫn còn là một vấn 
đề không rõ ràng đối với nhiều người, kế cả nhiều người đang hành trì Mật giáo.” 

Mật giáo khởi thủy là một hình tướng tín ngưỡng cổ xuất hiện theo chung một mô 
thức tôn giáo sơ khai chúng ta có thể tìm thấy ở nhiều nơi trên thế giới. Đây là hình thức 
tín ngưỡng người ta thường đồng hóa với các ma thuật bùa chú. Tuy nhiên ở phần lục địa 
cô kính Ấn Độ, Mật giáo từ sơ thời đã tiếp xúc với truyền thống tôn giáo có rất sớm trong 
các kinh Vệ Đà (veđas). Cho nên từ xa xưa Mật giáo đã phát triển thành một khung hình 
tôn giáo với các hình tượng thánh thần và nguyên tắc lễ nghi Bà La Môn. Đối chiếu kinh 
luận và thực tế hành trì, chúng ta sẽ nhận ra đây là một sự thật và cũng là một việc dễ 
hiểu: Mật giáo khởi phát chính là sự hòa nhập những nội dung huyền bí mê tín của quần 
chúng lẫn với những linh kiến nội tại của các kinh nghiệm hướng về giải thoát của một số 
trí giả." 

Đến khi có ảnh hưởng Phật giáo thì trên phương diện giáo tướng Mật giáo được 
phát triển vững trãi từ tư tưởng Phật giáo Đại thừa nhưng ở phương diện s zớng thì Mật 
giáo tiếp tục là một truyền thông chịu ảnh hưởng nặng nề từ các nghỉ thức Bà La 
Môn. Cho nên trong đền điện Mật giáo các hình tượng thần thánh truyền thống Bà La 
Môn được phối trí và thờ phượng song song với chư Phật và Bồ Tát của Phật giáo. 
Nhưng từ đây Mật giáo đã có một khuôn diện khác. Đó là một tông môn Phật giáo mới, 
một tông môn Phật giáo có hình tướng Bà La Môn mà ta gọi là Mái tông (#528) hay Phật 
giáo Mật tông (®25fit4 Esoteric Buddhism). 


Mật giáo cứ như thế mà phát triển, vừa bí mật vừa song hành với các tông môn 
Phật giáo truyền. thống. Mật giáo có một thời phát triển khắp Ấn Độ rồi lan tỏa khắp Á 
Châu, phương bắc thì từ Tây Tạng đến Mãn Châu, từ Trung Hoa qua Nhật Bản, phương 
nam thì đến Tích Lan rồi lan tràn cả Đông Nam Á. Nhưng ngày nay ngoài một số nghi lễ 
Mật giáo có ảnh hưởng trên thực tế hành trì của các truyền thống Phật giáo Á Đông, tông 


? Ngay cả việc đi sâu vào nhiều giáo thuyết triết lý Đại thừa người học Phật không căn bản cũng sẽ rất dễ 
hoang mang về các lý giải quá cao viễn so với tri thức quần chúng. Đây cũng là một lý do tại sao sau Pháp 
Nạn Đường Vũ Tông (Hội Xương phề Phật 843-846) đa số tông môn xiêu tàn chỉ còn Thiền và Tịnh Độ 
phát triển. 

3 edas là 4 kinh Vệ Đà của Bà La Môn, một tôn giáo cô kính của nhân loại, có ảnh hưởng trùm lớp trên tất 
cả các tôn giáo và trường phái triết học xuất phát từ Ân Độ. Bốn kinh Vedas là rø ⁄eda, sãma Veda, yajur 
Veda và althrva Veda được Ân giáo coi như là “ngôn ngữ của thánh thần” (language of the Gods). 

* Tôn giáo nào cũng có nhiều khuôn diện, thí dụ như Hồi giáo (Islam) không chỉ có các tu sĩ chủ trương 
thánh chiến mà còn có rất nhiều vị minh triết. Riêng Phật giáo cũng cần phân biệt, đa số tu sĩ cũng chỉ là có 
học vấn tối thiêu, thực hành tôn giáo như là một tục lệ hơn là một nghỉ lễ hướng đến giải thoát. 
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môn gọi là Mật tông hầu như đã thất truyền ở Á Châu ngoại trừ Nhật Bản, Tây Tạng và 
các vùng lãnh thổ có ảnh hưởng của Phật giáo Tây Tạng." Các địa phương khác, kế cả Ấn 
Độ nơi phát tích Mật giáo đến khoảng thế kỷ XII thì Mật giáo cũng theo Phật giáo truyền 
thông hoàn toàn tàn rụi không còn dầu tích. Cho nên ngày nay muốn tìm hiểu lịch sử và 
giáo lý Mật giáo phần lớn chúng ta vẫn phải dựa vào lịch sử Mật giáo Tây Tạng và Mật 
giáo Nhật Bản. 

Như chúng ta biết, lịch sử và nội dung Mật giáo đến ngày nay vẫn tiếp tục là một 
giáo pháp không dễ hiểu. Có nhiều lý do khiến quần chúng và nhiều người đang hành trì 
Mật giáo cũng không thấu hiểu cơ bản lịch sử giáo pháp họ đang hành trì. Có nhiều lý do 
chính có thê tóm lược như sau. 


1.- Thứ nhất là mặc dù ngày nay nhiều văn liệu Mật giáo bằng các cổ ngữ Phạn 
văn, Tạng văn hoặc Hoa văn dần dần cũng đã được gom nhặt và dịch thuật, nhưng phần 
lớn kinh điển Mật giáo vẫn chưa được thống nhất và hệ thống hóa. Ngay trong truyền 
thống Phật giáo Tây Tạng, nhiều môn phái Mật giáo vẫn chỉ hành trì theo các Tøzra 
riêng biệt truyền khâu từ thầy sang trò. 7anra (Mật pháp) lại không hăn là “ki ” như 
tên gọi là sua hay kinh (5) thấy trong 7¡ am Tạng Kinh của Phật giáo truyền thống. 
Nhiều 7 anira chỉ là những câm nang dạy về các nghỉ lễ với các đề tài rất rộng và vô cùng 
phức tạp gồm cả các Tantra dạy từ y học nghệ thuật cho đến tình dục. Hơn nữa nhiều 
Tantra chỉ là những tác phẩm rất muộn do các học giả Mật giáo sáng tác từ thế kỷ thứ bầy 
cho đến thế kỷ mười bốn.” Cho nên, trừ một số Tantra quan trọng có nhiều hành giả hành 
trì, chúng ta còn thấy có những Tantra không được ngay cả người theo tông môn Mật 
giáo khác biết đến — Nhiều Tantra lại chỉ giỗng như một cẩm nang của một vị thầy nào 
đó truyền riêng cho đệ tử bằng một ngôn ngữ chỉ quen thuộc với một nhóm nhỏ cô lập 
với thê giới bên ngoài. Quả thật phần nội dung giáo lý các Tantra lại thường gói trong 
một ngôn ngữ đặc biệt rất khó hiểu (sãmdhyäbhãsä).Š Cho nên số lượng Tantra vừa quá 
nhiều (hiện có khoảng cả ngàn Tangtra) và phần lớn vẫn phố biến một cách hạn chế. So 
VỚI (ruyền thống Phật giáo Đại thừa Á Đông dù phát triển đến mười tông môn và có 
nhiều sớ luận khác nhau, nhưng số lượng tông môn không nhiều mà lại vẫn thường chỉ là 
các chi phái phát triển từ một số đại thụ có giới hạn - đó là những bộ nh lớn như Bát 
Nhã, Hoa Nghiêm, Pháp Hoa, A DI Đà. Trái lại, Mật giáo vừa có quá nhiều 7ønira vừa 
chưa được hệ thống hóa. Hơn nữa trong quá trình lịch sử, Mật giáo không xuất hiện các 
đại sư lớn đủ uy tín đề thống nhiếp rất nhiều nhóm Mật giáo vừa bí mật vừa biệt truyền 
như thê. 


2.- Thứ hai, cũng là vì bản chất “Mật” (g#ya) cho nên trong quá trình truyền 
thừa, người thực hành Mật giáo phải thệ nguyện giữ gìn các mật pháp kín đáo, hoàn toàn 
cá biệt và tuyệt đôi trung thành với bôn sư gọi là Szmaya ( —MERB). Samaya là lời thệ 


Š Tuy nhiên, chúng ta sẽ thấy, thực tế hành trì của hai truyền thống Mật giáo Tây Tạng và Nhật Bản vẫn có 
những khác biệt. Vì thế người ta còn dùng các từ khác đề chỉ hai truyền thống này gọi là “Mật tông Tây 
Tạng” và “Chân Ngôn Tông Nhật Bản”. 

5 Xem chỉ tiết trong mục “S%ự Giống Nhau và Khác Biệt Giữa Tantra và Kinh Phật" trong phần viết về 
Tantra thừa (Tanfrayana) ở dưới. 

7 Tây Tạng và Nhật Bản hiện còn giữ cả ngàn Tantra mà ta có thê truy tìm tên tuổi của tác giả. 

Š Học giả Tây phương dùng từ “7ñw/ight Languagể” (ngôn ngữ mập mờ) để dịch từ szmdhyäbhãsã chỉ loại 
ngôn ngữ đặc trưng và huyền bí của Tantra. Xem Roderick Bucknell & Martin Stuart-Fox. The Twilighf 
Language: Explorations in Buddhist Meditation and Symbolism, 1986 
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nguyện rất quan trọng của người hành trì Mật Giáo kết nối giữa thầy và trò, được coi như 
phát triển từ Cấm Giới “ba la đề mộc xoa” (pramoksa). Cho nên trước đây ở Ấn Độ, lịch 
Sử truyền thừa của Mật giáo trong nhiều thế kỷ dù không lệ thuộc vào hệ thống tự viện 
nhưng vẫn âm thầm phát triển. Đây cũng là lý do đã khiến Mật giáo sống sót thêm cả 
trăm năm ở Ấn Độ sau khi các tông môn Phật giáo truyền thống tan rã rất nhanh vào thời 
gian Hồi giáo xâm chiếm. Ngoài những nghĩ lễ, người tu tập Mật giáo thường chỉ trung 
thành và giữ chặt thông tin riêng với thầy bổn sư qua cấm giới Saaya, họ rất ít trao đổi 
tìm hiểu ngay cả với người đồng tu. Việc này khác với trường hợp một thiền sư Thiền 
tông trao một công án nào đó cho thiền sinh và đù đòi hỏi kinh nghiệm trực tiếp của thiền 
sinh nhưng cái kinh nghiệm nội chứng riêng của thiền sinh cũng khác với tính chất vừa 
mật truyền vừa bí mật từ thầy qua đệ tử ở Mật giáo. Cho nên một đại sư Mật giáo từng 
nói “mọi người đều có thê học Mật giáo qua kinh luận, nhưng lúc đó là Đại thừa chứ 
không còn là Mật giáo”. Phật giáo Tây Tạng gần đây có truyền bá qua Tây phương, các 
lạt ma Tây Tạng công nhiên phô biến phần “hiển giáo Đại thừa” như giáo lý Trung Quán 
(nadhyamika) hay Du Già Hành Tông (yogacäna), nhưng phần Mật giáo vân rất riêng tư 
và khó hiểu, chỉ có thê tiếp tục khâu truyền và trực tiếp giải thích, nên có rất ít người thật 
sự viên mãn các bí môn này.!? 


3.- Điểm thứ ba là nhiều chủ đề của Mật giáo phải được hiểu và hành trì trong 
một khung cảnh xã hội và văn hóa bản địa - điển hình là ngôn ngữ vả qui phạm đặc biệt 
chỉ được hiểu riêng giữa thầy và trò trong ngữ cảnh văn hóa bản địa, như một lạt ma Tây 
Tạng danh tiếng cũng đã tuyên bố “Mật giáo Kim Cương Thừa rời Tây Tạng sẽ không 
còn là Kim Cương Thừa”. Vì thế đi sâu vào việc hành trì chúng ta cũng thấy các hành giả 
Mật giáo có thê cùng xuất phát từ một tổ môn nhưng cũng có thể tu tập hành trì khác 
nhau. Nhìn rộng hơn, chúng ta sẽ thấy nhiều nguyên tắc hành trì ở Mật giáo Tây Tạng 
hoàn toàn khác với Mật giáo Nhật Bản hay Mật giáo Trung Hoa. Trong khi ở truyền 
thống Hiển giáo, việc hành trì và nghi lễ hầu như đã được thống nhất, thí dụ như việc 
hành trì Phật giáo Nam tông ở các quốc gia Đông Nam Á, hoặc giáo lý Thiền tông hay 
Tịnh Độ cũng không khác nhiều giữa các tông môn Trung Hoa, Nhật Bản, Triều Tiên 
hoặc Việt Nam. 


4.- Đặc điểm lớn cuối cùng. Truyền thống Mật giáo là thực hành phương tiện, chú 
trọng nghỉ lễ hơn kinh điển. Cho đến nay Mật giáo vẫn đặt trọng tâm vào đức íin và 
phương tiện lực, cho nên người hành trì Mật giáo chủ tâm vào phần thực hành (praxis) 
hơn là chú tâm đến tư tưởng thuyết lý - mặc dù đến giai đoạn /#ân mật Mật giáo đã có 
một cơ sở lý thuyết cơ bản phát triển từ giáo lý Trung Quán (mđhyamika) và Du Già 
Hành Tông (yogzcãna) như đã thấy trong hai bộ kinh Mật giáo căn bản xuất hiện vào thế 
kỷ thứ bây là kinh Đại Nhật (2 Hf#f Mahã-Wairocana-sitra) và Kim Cương Đỉnh 
(4>lfllTffE Vajrasekhara-sitra). Một quan điểm phố thông Mật giáo đã tuyên bó, nói rõ 
tại sao họ coi nhẹ kinh điển: “Chân nghĩa Phật không thể thấu hiểu được bằng ngôn ngữ 
và văn tự mà chỉ bằng nghỉ lễ thực hành”. Sự thật lời tuyên bố này cũng không khác quan 
điểm của nhiều tông môn Đại thừa như giáo lý “giáo ngoại biệt truyền” của Thiền tông 
Trung Hoa. Tuy nhiên những người hành trì Mật giáo còn có đức tin vững trãi cho răng 


: Đến năm 1203 chùa Siêu Loại (J7/zzzas7/2), trung tâm tập trung nhiều học giả Mật giáo, mới bị quân 
Hôi giáo hoàn toàn thiêu hủy. 

lở Phật giáo Tây Tạng không hoàn toàn là Mật giáo, mà là một truyền thống hành trì hài hòa giữa Đại Thừa, 
Tiêu Thừa, Mật giáo với truyện thông tín ngưỡng bản địa. 
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Mật giáo là “pháp môn trực tiếp của Pháp thân Phật truyền. dạy” °' cho nên người hành 


trì Mật giáo luôn luôn tin rằng pháp môn Mật giáo của họ rốt ráo và trực tiếp, nên Mật 
giáo tự gọi là Quả thừa (Phalayana) tình diệu hơn các pháp môn Đại Thừa chỉ dạy qua 
ngôn ngữ kinh điển (được Mật giáo gọi là Nhân thừa /7e„yãna). Kết quả là người hành 
trì Mật giáo, đặc biệt ở Kim Cương Thừa, đã có một thời gian dài rất ít chú tâm đến lịch 
sử và nội dung tư tưởng giáo lý mà chỉ chú trọng nhiều hơn về tín lý cơ bản của các 
phương tiện là các Nghi Quĩ (szđ:ana), Thần Chú (đhãrazï), Ấn Quyết (muảdra) và Linh 
Đồ (Mandala) được thầy của họ trực tiếp trao truyền - Nên từ đó trong chính nội bộ Mật 
giáo còn có sự phân biệt giữa Hữu Mật (Daksinaäcara) và '“VLả Mật” (Vamacara). 


CÁC DANH XƯNG CỦA MẬT GIÁO 


Trong các sách Việt ngữ cũng như ngoại văn ngày nay người ta thường dùng 
nhiều từ chỉ Mật giáo cho rằng chúng đồng nghĩa với nhau như V4jrayãna (2lilläE Kim 
Cương thừa), soferic Buddhism (Phật giáo Mật tông ?22š), Mantrayana (E£Eï2Z£ Chân 
Ngôn thừa), Ghuyamarnira (#2 Mật thừa), Quả thừa 2E, 7anfrayana (Tantra thừa), 
Tamtric Buddhism (Phật giáo Tantra) v.v. Tuy nhiên các danh xưng này đều có lịch sử 
riêng biệt. Khi dùng các từ này như những từ đồng nghĩa cũng dễ làm tăng thêm khói 
mâu che phủ giáo nghĩa đích thực của Mật giáo. Cho nên ở đây chúng ta cân hiểu về các 
khác biệt vi tế giửa các danh xưng. Nói một cách khác, chúng ta cân hiểu rõ nguồn gốc 
của các danh xưng này. Nguyên tắc chính danh cần được nhân mạnh vì sự khác biệt vi tế 
giữa các danh xưng sẽ giúp chúng ta tìm hiểu rõ hơn về nội dung Mật giáo. 


1- MẬT GIÁO và MẬT TÔNG 


Đầu tiên chúng ta dùng từ Mậi Giáo Tế ## #i để chỉ một tông môn có tính cách mật 
truyền khác với Phật giáo truyền thống gọi là hiển giáo là Phật giáo Tiểu thừa và Phật 
giáo Đại thừa. Cho nên lâu nay như chúng ta thường phân biệt “Hiển Mật” vói nghĩa căn 
bản “Mật giáo” là giáo lý bí truyền hay khẩu truyền, còn “Hiền giáo” là giáo lý công 
truyền dựa vào kinh điển của Phật giáo truyền thống (như PälI 7T5eravada hay Phạn Hán 
Đại thừa). Rồi đến thê kỷ thứ bây, Mật giáo phát triển trở thành một tông m môn Phật giáo 
nên chúng ta mới có danh từ “Mái tông ” #22 hay “Phật giáo Mật tông” #2ZXfiB#tI 
(Esoteric Buddhism). Bây giờ “Mật giáo” và “Mật tông” mới có thê coi là . nghĩa và 
Mật tông có nghĩa là một pháp môn Phật giáo mát (ruyễn khác với pháp môn công fruyễn 
của các tông môn Phật giáo truyền thống. 


Từ giai đoạn này Aật giáo cũng được gọi là /uẩn mật đề phân biệt với thời gian 
trước đó được gọi là ạp mật — Từ giai đoạn Thuần Mật thì M4: giáo đồng nghĩa với Mái 
tông hay Phật giáo Mật tông, tuy nhiên tôi vẫn dùng danh từ Mật giáo trong suốt luận 
này vì muốn nhân mạnh đến lịch sử truyền thống tín ngưỡng Mật giáo từ thời kỳ phát 
sinh, và cũng tự nhắc nhở rằng Mật giáo có một lịch sử lâu đời hơn cả Phật giáo nếu 
chúng ta dùng điểm phát nguyên của Phật giáo là từ sự giác ngộ của Đức Phật lịch sử là 
Phật Thích Ca Mâu Ni (SZkyørmuni sinh năm 563 trước Dương lịch rồi giác ngộ thành 
Phật và bắt đầu giảng pháp mà chúng ta gọi là Phật giáo). 


!1 Pháp Thân và giáo lý “tức thân thành Phật” sẽ được thảo luận chỉ tiết sau. 
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Khi dùng danh từ Mái giáo tôi cũng muốn nói về một số tự tưởng “ngoài Phật 
giáo” có trong Mật giáo. Khi nói về các yêu tổ ° “ngoài Phật giáo” có trong tư tưởng và 
hành trì be giáo chúng ta đừng ngạc nhiên và đừng vội kết luận “Mật giáo không phải là 
Phật giáo”. Vì Phật giáo trải qua hơn hai ngàn năm trăm năm phát 4 triển ra toàn thế ĐIỚI, 
chúng ta phải biết răng trong toàn thể các tông môn Phật giáo truyền thống Bắc truyền 
hay Nam truyền ngày nay đêu có chứa ít nhiều các tính chất văn hóa bản địa “ngoài Phật 
giáo” như thế. Thí dụ cụ thể như chúng ta đều biết là tư tưởng Đạo học Lão Trang Trung 
Hoa đã đóng góp vào sự thành hình và phát triển Thiền Tông ở Á Đông. !? 


Lẽ dĩ nhiên Mật giáo tôn thờ Đức Phật Thích Ca cùng các kinh điển Phật giáo và 
hầu như các Tantra Mật giáo đều có ảnh hưởng từ nguồn gốc Phật giáo, nhưng với quan 
điểm Mật giáo thì Đức Phật Thích Ca chỉ là một hóa thân Phát, còn Phật Tỳ Lô Giá Na 
(Vairocana) mới là là chuyên hóa từ pháp thân Phật có nhân dạng và có thuyết pháp. 
Theo Mật giáo thì Phật Tỳ Lô Giá Na không chỉ là Pháp Thán của Phật Thích Ca như 
quan điểm của Phật giáo truyền thống mà còn là pháp thân của tất cả các vị Phật khác vì 
Mật giáo còn cho rằng tất cả vị Phật có nói trong kinh điển đều là các hóa thân từ một 
Đức Phật uyên nguyên gọi là Adibuddha.' Cho nên Mật giáo tự tin là giáo pháp của họ 
được truyền dạy ứrực riếp từ vị phật uyên nguyên (1dibuddha) tức là Phật Tỳ Lô Giá Na, 
còn các tông môn Phật giáo truyền thông (Đại thừa và Tiểu thừa) chỉ là sự giáo huấn gián 
tiếp qua kinh điển của hóa thân Phật. Tuy nhiên đến đây chúng ta lại thấy có một nghịch 
lý khác, là Mật giáo theo ý nghĩa kinh điển như thế lại hầu như không có trên thực tế, vì 
ngay ở đất nước Tây Tạng thì Mật giáo thuần túy cũng luôn luôn được hành trì song song 
và trộn lẫn với Phật giáo Đại thừa truyền thống. '* 


Cho nên khi nhắn mạnh lịch sử xuất phát của Mật giáo khởi thủy từ ngoài truyền 
thống Phật giáo ngoài chủ ý nói về nguồn gốc sâu xa của Mật giáo tôi cũng muốn chấn 
chỉnh lại nhiều sách phố thông của Phật giáo Trung Hoa và Nhật Bản khi họ thường nhắc 
đến lịch sử Mật giáo như là một tông môn Phật giáo phát khởi từ khi “Tam Đại Tổ Sư 
Mật tông” hay “Khai Nguyên Tam Đại Sĩ” là Thiện Vô Úy (ỐŠwbhakarasinha 637-735), 
Kim Cương Trí (W4jrabodhi 663-723) và Bắt Không Kim Cương (Amoghavajar 705- 
774) đến Trung Hoa vào đời nhà Đường (năm 716) truyền giáo và dịch kinh điền Mật 
tông, nên Mật giáo còn có tên là Đường Mật (F##). 


Quả thật chỉ sau khi ba vị này đến truyền giáo, Trung Hoa thời nhà Đường (/#) 
mới thành hình Mật tông Trung Hoa dưới tên gọi là “Đường Mật” (ï J8) hay “Mật tông” 
(Z8). Rồi sau đó đại sư Nhật Bản K#kz¡ (Không Hải Z## 774-835) đến Trung Hoa tu 
học và mang Mật giáo về phát triển ở Nhật Bản với tên là Shingon (Eš3') hay Shingon- 


!2 Vấn đề cần làm không phải là tìm ra những tư tưởng “phi Phật giáo” mà phải là xác định lại tư tưởng căn 
bản của Phật giáo và tìm ta các yếu tố tư tưởng “phi Phật giáo” đã đóng góp gì trong việc hiểu Phật Pháp. 
!3'Tam Thân Phật (/ikãya) là thuyết nhìn Đức Phật trong ba hình tướng Pháp Thân, Báo Thân, Hóa 
Thán. Theo nghĩa nguyên thủy thì Pháp Thân chỉ là giáo lý, là chân lý. Nghĩa chữ Pháp Thân sau đó phát 
triển trở thành đồng nghĩa với Chân Như, tính thê của vũ trụ, vượt ngoài sắc tướng (do đó không có hình 
tướng nên Pháp Thân Phật không có thuyết pháp). Nhưng theo Mật giáo thì Phật Tỳ Lô Giá Na là vị Phật 
chuyền hóa từ Pháp Thân Phật và Phật Tỳ Lô Giá Na có nhân dạng hình tướng và có thuyết pháp. Chúng ta 
sẽ thảo luận chỉ tiết sau. 

!4 Thí dụ trong các chùa ở Tây Tạng người ta sẽ thấy tượng Phật Thích Ca xen lẫn tượng Phật Tỳ Lô Giá 
Na nhưng đến Bhutan ta thường chỉ thây tượng Tỳ Lô Giá Na và ít khi tìm thấy tượng Đức Phật Thích Ca. 
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shữ (Chân Ngôn Tông). !5 Nhưng mặt khác, dấu vết Mật giáo cũng có thê tìm thấy trong 
một số kinh luận Phật giáo ở Trung Hoa được dịch trước đó nhiều thế kỷ. !° Cho nên niên 
đại lịch sử lấy Khai Nguyên Tam Đại Sĩ làm FHNG truyền thừa có thê rất đúng với lịch sử 
Mật tông Trung Hoa và Mật tông Nhật Bản!” nhưng dùng danh xưng “Phật giáo Mật 
tông” nêu chỉ nói về Mật tông Á Đông (Trung Hoa và Nhật Bản) như thế thì đã vô tình 
bỏ quên lịch sử lâu đời trước đó của Mật giáo Ân Độ (và sau đó truyền qua Tây Tạng). 
Chúng ta cũng nên biết cách phân chia lịch sử phát triển của Phật giáo là trải qua ba giai 
đoạn gọi là Tiêu thừa, Đại thừa và Kin Cương thừa cũng chỉ là viết theo quan điểm của 
Mật giáo. Khi khẳng định thứ tự này Mật giáo tin rằng Mật giáo phát xuất từ Đại Thừa 
nhưng là phần giáo lý sau cùng và siêu xuất nhất của Phật giáo. 


Điều cuối cùng cũng cần biết là dù có thể nghiên cứu Mật giáo như môt truyền 
thống riêng, chúng ta cũng nên biết Mật giáo hoàn toàn chia sẻ kinh luận và giáo lý cơ 
bản truyền thống Phật giáo từ vó ngã, vô thường, khổ (Tam Pháp Ân)'8 cho đến các giáo 
lý về duyên khởi, tứ đề, thập nhị nhân duyên và đặc biệt giáo lý về tính không Trung 
Quán, tư tưởng vỏ ngại của Hoa Nghiêm và tư tưởng đuy íhức của Du Già Hành Tông 
như bất cứ tông môn nào khác của Phật giáo Đại thừa — Mặc dù đến giai đoạn cuôi cùng 
thì Kim Cương thừa tả phái (Vamacara) đã có một thời gian lơi lỏng giáo điển Đại 
thừa.'? Cho nên ngày nay độc giả thấy rất nhiều sách báo tài liệu về Mật tông Kim Cương 
thừa hay Phật giáo Tây Tạng đang phô biến khắp nơi thì phần nội dung Phật Pháp cũng 
không khác với các tông môn Đại thừa Á Đông. 

2- TANTRA THỪA (7øn#rayãna) 


Điểm độc đáo riêng của Mật giáo là hành trì các Mật pháp không có trong tam 
tạng kinh điển của Phật giáo truyền thống gọi là “Tantra”. Tra có một nội dung rất 
phức tạp nên các học giả hiện nay tiếp tục dùng nguyên tự 7øz⁄ra mà không dịch thuật. 
Cá nhân tôi cũng tiếp tục sử dụng thuật ngữ 7znra mà không dịch là “Mật pháp” hay 
“Mật điển” thì cũng giống như trước đây học giả Phật giáo Trung Hoa cũng chỉ phiên âm 
Tanfra là †H#### (đát-đặc-la) mà không dịch nghĩa. 


Tantra (q=3) phát xuất từ nghĩa gốc là tấm lưới đệt (loom) trở nên một thuật ngữ 
tôn giáo có nghĩa là “phương tiện suy tư” cho nên Tantra trở nên có nghĩa là /uật lệ 
(rule), kinh điển (ritual, scripture), uận thư tôn giáo (religious treatise) đã được dùng rất 
sớm trong Bà La Môn giáo. Tantra Bà La Môn còn được coi là kinh “Veda thứ năm” vì 
các Tantra đầu tiên chính là các đối thoại giữa thần Š7vz và thần Šz#z¡ trong kinh Vệ Đà 


HŠ Một số văn liệu Mật tông đã được dịch ra Hán văn từ thế kỷ thứ năm, trước cả khi Thiện Vô Úy (637- 
735) đến Trung Hoa năm 716. Như ngài Huyền Trang (600-664) cũng đã dịch Chư Phật Tâm Đà La Ni 
Kinh ñfÄlt›ùbEiÊJBfÊ (buddhahrdaya- dhãranï) vào năm 650 và Bạt Tế Khổ Nan Đà La Kinh 
Eš£JiK£ÿEãÊJi#$ vào năm 654. 

5 Xem Chương 2. 

7 Nhật Bản có hai phái Mật giáo (Mi&&4yö) là Thai Mật (7aimi/su) và Đông Mật (Tömisu). Thai Mật là 
Thiên Thai Tông được truyền từ Truyên Giáo Đại Sư Tôi Trừng (Søichõ 767-823). Đông Mật là Chân 
Ngôn Tông do Hoăng Pháp Đại sư Không Hải (Køka¡ 774-835) ở Đông Tự (75-77). 


SẮ n” 


5 Tam Pháp .Ấn được coi là chứng minh là Phật giáo, vì nội dung ba giáo pháp Khổ, Vô Thường, Vô 
Ngã khiến Phật giáo khác với giáo lý của các tôn giáo khác. 


° Chúng ta sẽ nói về hai khuynh hướng Kim Cương Thừa là “Tả đạo” (⁄/maãcära) và “hữu đạo” 
(Daksinacãra) sau. 


l5 


(Veda)?? của Bà La Môn. Ốiva là thần Thấp Bà, thần hủy diệt nhưng cũng có nghĩa là 
thực tại tuyệt đối, còn ŠSa#¿ là sức mạnh sáng tạo và cũng là phần hình tướng nữ thân của 
chính Š7vz. Trong các đối thoại này họ mật truyền một giáo lý bí mật thờ phụng Mẫu 
Thân Šz#z¡ qua cách thực hành mzzra (thần chú) và yanra (linh đồ). Mục đích của 
Tantra Bà La Môn là thành tựu / chứng (self-realization) qua sự đánh thức Kuwdalini 
(“hỏa sà” tức nguồn tinh lực trong con người), kích thích sự hợp nhất hai nguyên lý Šiva 
(uyên nguyên) và ,Šz#z¡ (sáng tạo). Theo nghĩa này Tantra Bà La Môn là kinh điển huyền 
vi vạch ra được bí mật của trí tuệ, thiền định và lòng sùng tín nơi người tu tập để thực 
hành cho đến khi thành tựu hợp nhất giữa linh hồn cá thể (man) và đại ngã (Maha- 
atman/ brahma). % Đây là pháp môn quan trọng thường được truyền bá trong giáo lý 
“Phạm ngã nhất thể” (brahma-ätmna- aikyam) của Bà La Môn. 


Vì Tantra có nguồn gốc Bà La Môn như thế nên nhiều học giả Ấn Độ quen sống 
trong truyền thống Bà La Môn thường cho rằng các Tantra gọi là “Tantra Phật giáo” 
(Buddhist Tantra) được dùng sâu rộng trong Mật giáo chỉ là sự vay mượn giáo lý Bà La 
Môn. Đây cũng là nhận định của nhiều trí thức Ân Độ với quan điểm chủ quan của những 
người quen sông trong một truyền thống văn hóa tự bi như xã hội Ấn Độ xem Phật giáo 
cũng chỉ là một nhánh phát triển từ Bà La Môn giáo.”?. Cho nên ngay trong thời hiện tại ít 
người Ấn Độ nghĩ rằng Phật giáo và Bà La Môn giáo là hai truyền thống tôn giáo và triết 
lý hoàn toàn khác biệt — Thí dụ như cả vị triết g1a cận đại quan trọng nhất của Ấn Độ là 
giáo sư S. Radhakrishna cũng thường định nghĩa Phật giáo là một nhánh dị giáo của Bà 
La Môn.” Các quan điểm này hiện nay đã được các học giả phản bác và họ còn cho thấy 
ngược lại rằng chính tư tưởng triết lý của Phật giáo, dù phát triển sau Vệ Đà, đã có nhiều 
ảnh hưởng trên giáo lý Bà La Môn.”! 


Học giới Tây phương thì trưởng thành trong truyền thống tôn giáo khác hơn, nên 
hiện nay có ít nhất là ba khuynh hướng khác biệt giải thích về Tantra của Mật giáo 
(Buddhist Tanira). Đầu tiên như giáo sư Alex Wayman cho rằng Tantra Phật giáo khác 
biệt với các Tantra Bà La Môn vì là đại diện sự phối hợp giữa tư tưởng Vệ Đà và 
Upanisad với Phật giáo.?Š (Nhưng theo giáo sư Kalupahana đây là cách nhìn sai lầm khởi 
từ sự dịch sai các Tantra ra ngôn ngữ Tây phương). % Cách nhìn thứ hai như học giả 
Guenther chủ trương trong tác phẩm nỗi tiếng The Tanric View oƒ Liƒe”” bằng cách đưa 


?9 Vøda (Hán dịch Vệ -đà hay Phệ-đà) có nghĩa là tri thức (knowledge), trí tuệ (wisdom) và cũng là tên 4 bộ 
kinh căn bản của Bà La môn là ®g Veda. Yajur Veda, Sama Veda, Atharva Veda. 

? Đại ngã (Maha-atman) hay brahma có nghĩa là “thực tại vũ trụ”. Lý thuyết “Phạm (braha) ngã 
(ã#man) nhất thể” rất có ảnh hưởng trong Mật giáo về Zđi-Buddha và “tức thân thành Phật”. 

?2 Án Độ giáo (Hinduism) phát triển từ Bà La Môn giáo (Brahmanism), như thế Ấn Độ giáo đồng nghĩa với 
Bà La Môn giáo. Tuy nhiên khi việt là Bà La Môn người ta thường nói về giáo lý tư tưởng nhiêu hơn nghĩa 
tôn giáo. 

3 Trong nghị hội Tôn Giáo Thể Giới (Parliament ofthe World”s Religion) họp ngày 26 tháng 9 năm 1893 
tại Chicago đạo sĩ triết gia Vivekananda (1863- 1902) trưởng phái đoàn Ấn Độ còn lên tiếng trong hội 
trường lên án “Phái giáo là đứa con phản loạn của An Độ Giáo (Buddhism 1s the rebel child of Hinduism) 
nên kết quả là Phật giáo phải biến mắt khỏi Ấn Độ là lẽ tự nhiên”. 


2 Kalupahana, David. 4 Hisfory oƒ Buddhist Philosophy, University of Hawali Press, 1992, tr, 218 
5 Wayman, Alex. Yoga oƒ the Guhyasamdjatanra, Motilal Banarsidass, 1975 

? Kalupahana, sđd 1992, tr. 219 

?7 Guenther, Herberr. T5e Taniric View oƒ Liƒe, Sambhala, 1976. 
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ra những chứng cớ quan trọng đề xác nhận sự khác biệt giữa các Tantra Phật giáo và 
Tantra Bà La Môn. Khuynh hướng thứ hai này có gắng xác định sự chuyển mình thay đổi 
của Tantra Phật giáo từ nguôn gôc Tantra Bà La Môn. Giáo sư Kalupahana cho răng đây 
là quan điểm của Bu-ston, một sử gia Tây Tạng quan trọng thời trung cô và cũng là quan 
điểm của các lạt ma Tây Tạng ngày nay. 


Quan điểm thứ ba, nồi tiếng từ những tác phẩm của Davis Snellgrove một học giá 
về ngôn ngữ Tây Tạng. Quan điểm Bội không khác nhiều với quan điểm thứ hai, nhưng 
nhắn mạnh vào ba nội dung “thân bf” (mystical), “ww ứhuậ” (magIcal) và “dục tính” 
(erotic) của các Tantra Mật giáo.” Giáo sư Kalupahana cũng phê bình cho rằng sự nhấn 
mạnh quá đáng của Snellgrove về các “công thức vu thuật” (magical formulae) là kết 
luận từ các thần chú (dharaj) có trong phần cuối của các Tantra, và như vậy cũng không 
thể đại diện cho toàn thể nội dung các Tantra Phật giáo. Vì theo Kalupahana nếu chỉ nhấn 
mạnh đến các “công thức vu thuật” như thế có thể khiến nĐười ta COI tất cả các Tantra là 
chỉ những gì thuộc về thần bí vu thuật.”” Cho nên Kalupahana đề nghị khi nghiên cứu về 
các Tanira của Mật giáo Kim Cương Thừa nên phân tích tư tưởng nên tảng tiềm ân trong 
thuật ngữ V4/ra (có nghĩa chính là “trí tuệ kiên cố” đúng hơn là “kim Cương, bất hoại”) 
khi Mật giáo khi lấy tên ⁄4/ra làm tông môn. Từ ý nghĩa này học giả quốc tế mới đặt ra 
hai thuật ngữ V4/rayäna (Kim Cương thừa) và Tanrayãna (Tantra thừa) cùng để gọi Mật 
giáo với những nhắn mạnh riêng. 


Sự khác biệt và tương đồng giữa T4wra và Sñữra 


Trong phần trên chúng ta đã giải thích tổng quát “nội dung 7zzra (Mật pháp) đều 
khởi trên Kinh Phật nhưng 7azra của Mật giáo không phải là 5ra (trong nghĩa kinh fÊ 
trong Tam Tạng Kinh của Phật giáo truyền thống). Nhiều 7z: ø chỉ là những câm nang 
dạy về các nghi lễ với các đề tài rất rộng và vô cùng phức tạp gồm cả các Tantra dạy từ y 
học đến nghệ thuật. Hơn nữa nhiều Tantra chỉ là những tác phâm rất muộn do các học giả 
Mật giáo sáng tác từ thế kỷ thứ bây cho đến thế kỷ mười bốn. Vì vậy ở đây chúng ta cần 
giải thích chỉ tiết hơn. 

Trước hết chúng ta phải nhìn thấy 7aw#a là một hệ thống tư tưởng và hành trì trực 
tiếp nhấn mạnh đến con người trong nhiều giới hạn, khả năng và hoàn cảnh khác biệt. _ 
Cho nên một cách tổng quát chúng ta sẽ thấy Tantra thường cụ thể và trực tiếp nhắm đến 
các mục tiêu cụ thể và gân gũi với con người. 3! Cuối cùng chúng ta sẽ thấy Tanra và 
Sữ”ra ngoài những tương đồng vẫn có những khác biệt. Vì vậy trong thảo luận dưới đây 
chúng ta sẽ đi vào hai chủ đề chính: (1) sự tương đồng giữa 7aza (Mật pháp của Mật 


là Snellgrove, David. do-Tibetan Buddhism, Sambhala, 1987, tr. 135, 146°s. Chú ý David Snellgrove là 
người đâu tiên giới thiệu và dịch đây đủ Heva/ar-fanira (Hồ Kim Cương) ra Anh ngữ từ năm 1959 
? Kalupahana, sđd 1992, trang 219. 


3 Nhiều người thường nghĩ rằng Mật giáo, đặc biệt là trong các Tantra của Mật tông Kim Cương Thừa Tây 
Tạng không nói đến giới luật cắm ăn thịt uống rượu thì không phải là Phật giáo. Sự thực vân đề thực phâm 
và lôi sông của con người du mục sống ở các vùng tuyết băng Hy Mã Lạp Sơn rất khác biệt và đặc biệt. Sự 
“ăn thịt” của Mật giáo giống như giáo lý “tam tịnh nhục” (không thấy vật bị giết, không vì mình mà giết) 
của Theravada. 


2 Chúng ta không quên thời Sơ Mật, Tantra Mật giáo khởi đi từ những bùa chú giải quyết các vấn đề thiết 
thực gân với con người như bùa yêu, bùa chữa bệnh, thần chú trị ma, cầu nắng đuổi mưa. Nhưng ở đây 
chúng ta chú ý hơn đến các Tantra của thời Thuần Mật. 
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giáo) và Sa (kinh Phật của Phật giáo). (2) sự khác biệt và độc đáo của 7Taø/ra so với 
Sutra. 


I- SỰ TƯƠNG ĐÔNG GIỮA TANTRA VÀ SUTRA 


Tất cả các tông môn Phật giáo, Tiểu thừa Đại thừa và Kim cương thừa, đều khởi 
đi trong ba giai đoạn tu tập: (1) Rời bỏ con đường thế gian để tu hành; (2) Từ bỏ tâm ngã 
chấp và phát triển Bồ Đề Tâm (boddhicitta) - có nghĩa là tâm nguyện tìm giác ngộ và cứu 
giúp chúng sinh; (3) Tu Tập để thành tựu trí tuệ giải thoát. Cả ba giai đoạn tu tập này 
không có gì khác biệt về mục đích và cứu cánh tu học của các tông môn, cho nên không 
có sự khác biệt giữa 7anra và Sữra. Chỉ về phương tiện hành trì và phương pháp hành 
írì đề thành tựu giải thoát chúng ta mới thấy sự khác biệt giữa các tông môn và từ đây 
chúng ta sẽ thấy sự khác biệt giữa 7øwra và Sữra. 

Giới Định Tuệ 
Giới Định Tuệ không những là điểm tương đồng giữa Tawra và Sữtra mà luôn luôn 
được nhấn mạnh trong tất cả các phương pháp tu tập của Phật giáo - và đó chính là sự 


đồng dạng quan trọng giữa các pháp môn của tất cả các tông môn. Ở đây tôi chỉ giải thích 
trong cơ sở giữa ba giáo pháp Thiền, Tịnh, Mật. 


Giới (si/a, precepts): Người sơ cơ và không hiểu sâu sắc về Giới Định Huệ thường 
nhằm tưởng Thiền tông chỉ nhân mạnh đến “bất lập văn tự, giáo ngoại biệt truyền, trực 
chỉ nhân tâm, kiến tính thành Phật” và không quản về Giới Luật mà chỉ lo “đả tọa thành 
Phật” là một sự sai lầm căn bản. Giống như vậy, có người nghĩ rằng giáo pháp Tịnh Độ 
chỉ có nghĩa là “nhất tâm niệm Phật” và không quan trọng đến giới luật. Quan niệm này 
lại càng sai lầm hơn nghĩ rằng Mật giáo chỉ tin vào các tín điều huyền bí và buông bỏ giới 
luật. Đây là điểm thắc mắc lớn nhất của nhiều người nghị ngại vê Mật giáo, đặc biệt là sự 
phó bỏ giới luật trong một số Tantra, nôi tiếng nhất là giáo pháp của Tantra Đại Lạc (mà 
tôi sẽ phải giải thích rất rõ ràng và chỉ tiết ở Chương 4). Thật ra giới luật trong Tantra 
không khác Sa. Hai mươi bốn giới luật căn bản của Bồ Tát Giới và 253 giới của Tỳ 
Khưu đều được các tông môn Mật giáo tuân thủ. Tantra Kziacakra (Thời Luân) một 
Tantra quan trọng nhất của bộ Tantra cuối cùng Vô Thượng Du Già khăng định “đời sống 
tu viện chính là thuận tiện nhất cho việc hành trì Tantra và các tỳ khưu là người lý tưởng 
nhất đề trở thành các Kim Cương thủ”.3? 


Định (sznađh¡, concentration) là thiền định, là một trong Tứ Thiên Bát Định được 
giảng giải và tu tập trong các tông môn bắt kể là theo truyền thống Theravada, Đại thừa 
hay Kim cương thừa. Kết quả của Định gọi là Huệ (yr4j»ã, wisdom). Huệ hay Trí Tuệ là 
sự thành tựu giáo pháp Vô Ngã và Tính Không cũng có nghĩa là giác ngộ giải thoát Đó 
cũng chính là kết quả đều được ba thừa kết luận. Tóm lại Giới Định Huệ đều được tam 
thừa xác tín. Chúng ta thấy ở đây không hề có sự khác biệt giữa Tanfra và Sữtra. 


2- SỰ KHÁC BIỆT GIỮA TANTRA VÀ SUTRA 


Theo Mật giáo sự khác biệt chính giữa Tanira và Siira là giữa hai phương pháp 
thực chứng chân lý và thành tựu chính pháp — mà chúng ta thường nghe giảng là có đên 
tám vạn bôn ngàn pháp môn đưa người ta đên giải thoát. Nói cách khác dù mục đích 


3 “The monastics are the most qualified to practice tantra; among the monastics, bhikshus are most suited 
to be va]ra masters.” 
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chung mọi hành giả là thành tựu chính pháp nhưng phương pháp hành trì của Mật pháp 
Tanfra và của Kinh điên ŠSira thì hoàn toàn khác biệt. Và đó là sự khác biệt cơ bản 
chính. 


Đầu tiên, theo Mật giáo, phương Pháp tiến đến giải thoát của giáo môn qua kinh 
điển (Sữra) rất khó cho quảng đại quân chúng. Hơn nữa Mật giáo còn tin răng các 
phương pháp giáo môn ít nhiều mang tư tưởng lý giải (reasoning) đòi hỏi hành giả phải 
có thiên tính cao nên khó có thể thích hợp cho đại đa sô quân chúng tu sĩ. Hơn nữa theo 
đúng kinh điển con người phải tu hành tính tiến trong ngàn vạn kiếp mới mong giải 
thoát.“ Trong khi đó Mật giáo tin rằng hành trì Mật Pháp 7azra hành giả có thể giải 
thoát ngay trong hiện kiếp. Chúng ta sẽ có dịp thảo luận về các phương pháp hành trì của 
Tantra trong suốt luận này. Đây chính là các phương pháp hành trì “tức thân thành Phật” 
với sự trợ giúp của phương tiện (như 7z Mật thân khâu ý) và đặc biệt là sự gia trì quán 
đỉnh (abJiseka)3Š và can thiệp của thầy bổn sư qua Bổn Tôn. Vì vậy chúng ta sẽ thảo luận 
về sự khác biệt giữa sự thực hành 7øzra và thực hành Sữa. 


Thực hành 7ørra và thực hành Sữa 


Chúng ta đều hiểu Tantra là mật điền riêng của Mật giáo không có trong Phật giáo 
Đại thừa. Tuy tư tưởng căn bản của Tantra Mật giáo cũng kết tinh từ tư tưởng kinh luận 
Phật giáo Đại thừa nhưng Tantra cũng khác với các luận Đại thừa như luận của các đại sư 
An Độ Long Thọ, Mã Minh, Thế Thân, vì các Tantra Mật giáo đều đi kèm với những 
phương pháp thực hành rất riêng biệt nhiều khi còn trái ngược cả với giới luật truyền 
thống (thí dụ như giáo pháp Đại Lạc 1⁄4hãsukha của Tantra Hô Kim Cương dùng ngay 
cả quan hệ tính dục nam nữ đề hành trì đạo pháp mà chúng ta sẽ giới thiệu chỉ tiết trong 
Chương 4). Ngoài sự tin tưởng vào các nghỉ quĩ (sãđhana)?® và các Ở đây chúng ta có thê 
nói về một điểm dị biệt chính giữa việc thực hành kinh Phật (Szrz) và thực hành Mật 
điển (7amra) là sự thực hành các nghi lễ về Bốn Tôn (2®# 7s/adeva/4) trong Tantra. Ý 
niệm và Nghi thức hành trì về Bồn Tôn có trong các Tantra hoàn toàn không có trong các 
nghi lễ Phật giáo truyền thống cho nên đây chính là điểm hành trì khác biệt rõ rệt nhất 
giữa Mật giáo và Phật giáo truyền thống mà chúng ta cần biết. 


Bốn Tôn (ZÊÈ# /s/adevaiä, T. Yidam) 


^ k*] 


Pháp thực hành căn bản của Tantra là “phép thiền quán bốn tôn” (devafayoga). Đây là 
pháp môn thiền quán về vị “hộ thần” suốt đời của mọi hành giả Mật giáo.” Vị hộ thân 


33 Giải thoát được gọi bằng nhiều khái niệm như “thực chứng chân lý” hay “thực chứng Tính Không 
(sunyar4) của vạn pháp”. 

3 Kinh Bổn Sanh (/z/aka) kế cho thấy chính đức Phật Thích Ca đã phải tu hành tỉnh tiến hàng muôn vạn 
kiếp trước khi thành Phật trong hiện kiếp. Về Thiền tông các đại sư Mật giáo ca tụng phương pháp Đốn 
Msó của ngài Huệ Năng nhưng cho răng đây là phương thức dành cho các vị siêu xuất kỳ đặc và họ cho 
rằng giáo pháp Tiệm Ngộ của ngài Thần Tú thì thích hợp cho đại đa số tâm thức con người bình thường hơn 
(đọc cuộc tao ngộ tranh luận giữa Thiền tông Trung Hoa và Trung Quán Ấn Độ trong Chương 7). 

” Quán Đỉnh (¿57/se¿2) là môt nghỉ lễ quan trọng trong mật giáo Kim cương thừa để đạo sư chấp nhận đệ 
tử đê bắt đâu thụ học. 

*9 Nghỉ Quĩ (sđähana) là luật tắc qui phạm gồm các bài chú nguyện, phương pháp tu tập - đặc biệt là sự 
hành trì với Bốn Tôn. 

37 Trò chơi “Pokémon” trong các loạt phim hội họa của Nhật thực ra có nguồn gốc về cách nuôi luyện các 
con thú hay linh vật trở thành bạn, vật bảo hộ hay võ khí đã có từ lâu trong truyện kỳ ở Á châu. 
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này gọi là Bốn Tôn (2&ð#ˆ 7s/ađeva:4) do chính hành giả tự chọn hay được thầy bổn sư 
chọn giúp khi được làm lễ nhập môn quản đỉnh đế TẾ, abhiseka). Mỗi hành giả Mật giáo 
sẽ tự chọn vị Bồn Tôn cho mình trong sô rất nhiều Phật, Bồ tát, Minh Vương và thần linh 
Mật giáo.”# Bồn Tôn có thê coi là vị thần minh bảo hộ sẽ đi theo và bảo trợ cho hành giả 
suốt đời. Một vị Bồn Tôn được nhiều hành giả Mật giáo chọn là Quan Thế Âm 
(avalokitešvara) — Đây là vị đại bồ tát thể hiện lòng bi mẫn (&ør„Z) cứu trợ chúng sinh 
không khác Bồ tát Quan Thế Âm ở các quốc gia Á Đông — Ở Mật giáo, Quan Thế Âm 
xuất hiện đều là các hình tướng nam nhân, còn nữ thần 7arz thì mới là có hình tướng nữ 
nhân như hình tướng Quan Thế Âm ở Á Đông. 


Chúng ta cũng cần ghi nhận không phải tất cả các hành giả trong Mật giáo đều có 
các nhu cầu thuần túy tu học. Trong Tả Mật thì các giáo đồ lại ưa chuộng chọn các Bồn 
Tôn thích hợp với nhu cầu riêng của mình. Thí dụ các Ninja Nhật Bản hay bang hội 
Hương Cảng lại thường chọn Bồn Tôn là Ma Lợi Chi Thiên (Ä⁄zrici) vì tin rằng họ sẽ học 
được phép ân thân tàng hình để có thê che mắt giới hữu trách. 

Cho nên thay vì thiền quán hay cầu nguyện Phật Thích Ca, Phật A Đi Đà hay một 
vị Phật nào khác, hành giả Mật giáo thường thiên quán về bốn tôn của mình. Họ hành trì 
pháp môn quán tưởng với vị Bốn Tôn của mình cho đến khi thành tựu giáo pháp “tức 
thân thành Phật” (tức là đồng hóa tự ngã với Bồn Tôn). Ngay cả khi chết, theo Mật giáo 
thì trong Trung Ẩm, vị Phật cuối cùng và duy nhất hành giả cần tịnh niệm và thực hành 
pháp “tức thân thành Phật” cũng chính là hợp nhất với vị Bổn Tôn của mình. Cho nên đại 
sư Tây Tạng danh tiếng là Tông Khách Ba (Tsongkhapa) từng nói một cách đơn giản và 
văn tắt “phép thiển quán Bổn Tôn chính là điềm khác biệt căn bản giữa thực hành Tantra 
và thực hành theo kinh Phật”. 


3- KIM CƯƠNG THỪA (4jrayãna) 


Danh từ Kim Cương thừa (SÈli|ZK) là chữ Hán dịch từ Phạn ngữ ƒ2jrayana chỉ 
Mật giáo (## #0) là giáo pháp Phật giáo của giai đoạn sau cùng. ƒz/rz theo nghĩa từ gốc 
có nghĩa là “kim cương” là “cứng rắn” và cũng là vũ khí của Đề Thích (iđra) trong 
huyền thoại Án Độ. Nhưng theo Phật giáo danh từ wz/rz còn thêm phần ý nghĩa quan 
trọng có nghĩa là “trí tuệ kiên cố đã được phân tích” Wñana- vajra) | khác với trí thức thông 


lời phát biểu của Ä⁄4ga/äla một đệ tử của Đức Phật, khi Magajala trình bây về giáo lý 5á¡ 
Chánh Đạo.°? Từ đây chúng ta sẽ thấy thuật ngữ va/ra được sử dụng rất phổ biến trong 
Mật giáo và nhiều học giả cũng dùng từ Kim Cương Thừa (Ƒajrayäna — T. dorje fegpd) 
như một từ chung đề chỉ Mật giáo. Danh từ Kim Cương Vajra được dùng rất nhiều trong 
Mật giáo thí dụ như Kim cương đỉnh (va/rasekhara), Kim cương chữ (va/ra), Kim cương 
phố chữ (wisvava/ra), Kim cương thủ (vÿrapami), Kim cương a-xà-lê (vjrãcãrya), Kim 
cương tát-đỏa (vajra-safxa), Kim cương tam muội (vajra-samadhi)... Nhiều tên hiệu 
riêng của các hành giả hay đại sư Mật giáo cũng thường dùng tự hiệu “kim cương” như 
Kim Cương Trí, Bất Không Kim Cương. Vì Vậy chúng ta nên hiểu thuật ngữ vajra theo 
nghĩa là “?rí tuệ kiên cổ” hơn là “kim cương” hay “sâm sét”. 


3# Không riêng gì Mật giáo, người tu Đại thừa theo hạnh Bồ Tát cũng thường chọn một vị bồ tát thích hợp 
với căn cơ mình đê làm gương noi theo. 
39 Bát Chánh Đạo là bài chuyên pháp đầu tiên của Đức Phật tại vườn Lộc Uyên ngay sau khi thành đạo. 
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Kim Cương Thừa và Tantra Thừa 


Khi Mật giáo mượn thuật ngữ 7anira từ Bà La Môn và dùng Tantra để chỉ các lý 
thuyết, phương pháp, phương tiện đề hành trì nghi lễ giáo pháp bí mật là trong tinh thần 
vajra “trí tuệ kiên có đã được phân tích”. Vì vậy để phân biệt tỉnh thần va/ra của Mật 
giáo với “ “Fantra Bà La Môn” nên bên cạnh danh từ 72rayana (Tantra Thừa) người ta 
còn dùng đanh từ ƒ4jra-yãna (Kim Cương thừa) đề chỉ 7anra-yana -(Yăna có nghĩa là 
“thừa” (cỗ xe) giống như Đại thừa (Mahãyãna) Tiêu thừa (#mayãna) - Chúng ta cần nhớ 
rằng, theo nghĩa tổng quát của thuật ngữ Tantra trong Phật giáo thì chữ 7anira dùng đề 
chỉ tất cả các loại kinh sách Mật giáo từ các Tantra cẩm nang dạy về y học cho đến 
Tantra dạy phép tu đạo, Tantra thiết lập ⁄anđa!a, Tantra hướng dẫn làm bùa trừ tà, 
Tantra chữa bệnh, Tantra cầu phúc cầu thọ, Tantra xem thời tiết thiên văn v.v. Chỉ đến 
giai đoạn Thuần Mật - từ thế kỷ thứ bây về sau chúng ta mới thấy xuất hiện các Tantra 
luận giải về tư tưởng thiền định và quán niệm. 


Tuy nhiên, từ một cách nhìn tích cực, chúng ta có thể thấy các Tantra mới của 
Mật giáo có trong Phật giáo Mật tông đôi lúc có thể được xem là một cuộc chấn hưng 
Phật giáo hướng trở về đời sống hành trì (Praxis) - gồm cả thực tế lẫn huyền bí — Vì sau 
một thời gian dài Phật giáo Đại thừa quá thiên trọng về tư tưởng triết lý như đã thấy trong 
các tông phái phát triển từ các bộ kinh Phật giáo Đại thừa, đã khiến một số không nhỏ 
Phật giáo đồ lìa bỏ Phật giáo truyền. thống vì đa số tông môn Đại thừa quá đặt nặng về tư 
tưởng và triết lý coi như quá cao viên và xa vời với đại đa số quân chúng — Và đó cũng là 
một lý do quan trọng khiến Phật giáo Đại thừa chấp nhận Mật giáo để tìm lại chỗ đứng 
trong quần chúng mà chúng ta sẽ thảo luận trong phần “Mật giáo hóa Phật giáo”. 


Tuy nhiên cũng từ quan điểm tích cực này chúng ta cần biết đến nhiều Tantra Mật 
giáo cũng phát triển ra ngoài giáo luật Phật giáo truyền thống, đặc biệt là các Tantra sau 
cùng của bộ tantra thứ tư là bộ Vô Thượng Du Già (amwuftara-yoga Tanfra) như Hô Kim 
Cương (Hevajra-tantra) hay Thời Luân (Kalachakra-tanra) áp dụng cả phần tính dục 
vào việc hành trì các pháp môn giải thoát. Cho nên học giả cũng còn phân biệt “hữu 
tantra"” và “tả tantra” dẫn đến hai khuynh hướng “Hữu Mật” (Daksinãcãra) và “Tả Mật” 
(Vãmaãcãra). Và cũng từ đây quần chúng độc giả sẽ thấy Mật giáo có thêm tên là “Kim 
Cương Thừa” (ƒajrayãna) đeo theo hai ý nghĩa tương phản — Một cho rằng Kim Cương 
Thừa là một tông môn sau cùng, siêu việt nhất của Phật giáo. Một cho rằng Kim Cương 
Thừa là ngoại đạo, là phi Phật thuyết. Hai ý nghĩa này chúng ta sẽ thảo luận chỉ tiết trong 
các chương sau. Tuy nhiên, cũng từ đó danh từ “Kim Cương Thừa” (l5 Wa/rayana) 
hiện nay được nhiều tác giả sử dụng như một danh từ thay cho từ “7aura Buddhism”” hay 
“Phật giáo Mật tông” (Esoreric Buddhism) cũng đã khiến nhiều độc giả bồi rối. 


Nhiều tác giả cho đến ngày nay vẫn tiếp tục dùng danh xưng “Kim Cương Thừa” 
(Vajrayäna) một cách rất bừa bộn, cho nên độc giả cũng cần chú ý “Kim Cương Thừa” 
của sách báo phô thông chỉ có nghĩ chung chung là “Mật giáo”. Chỉ riêng tôi trong sách 
này có cân trọng hơn. Theo tôi các Tantra có trong bộ Tantra thứ tư cuối cùng là Vô 
Thượng Du Già chỉ xuất hiện vào khoảng từ thế kỷ XI trở đi và theo quan điểm này, tôi 
cho rằng danh xưng Kim Cương Thừa đúng nghĩa chỉ nên dùng cho các tông phái Mật 
giáo có thực hành các tantra của bộ Tantra thứ tư là Vô 7hượng Du Già. Như thế Kim 
Cương Thừa là một tông phái Mật giáo phát triển muộn nhất của Mật giáo Ấn Độ và chỉ 
kịp truyền qua Tây Tạng. Mật giáo Kim Cương thừa đến Tây Tạng thì phát triển rất 
mạnh, cho nên Mật giáo Tây Tạng cũng thường dùng từ Kim Cương Thừa để tự gọi 
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mình. Nếu chúng ta sử dụng danh từ Kim Cương Thừa theo giới hạn này, thì chúng ta 
cũng thông nhất và giải thích hai hệ luận quan trọng là: 


(1) Mật giáo Á Đông gồm Trung Hoa, Nhật, Việt Nam, Triều Tiên không có Kim 
Cương Thừa vì thời Tam Đại Tông Sư Mật giáo (Thiện Vô Úy, Kim Cương Trí, Bất 
Không Kim Cương) đến Trung Hoa truyền bá Mật giáo vào năm 716 (gọi là Đường Mật 
hay Mái rông), thì bộ tantra thứ tư Vô Thượng Du Già (anuffara-yoga Taníra) chưa xuất 
hiện, cho nên Mật giáo Á Đông đều không truyền bá và không thực hành các Tantra có 
trong bộ Tantra Vô Thượng Du Già. 


(2) Theo giới nghiên cứu hiện nay (xem HaJime Nakamura ở Chương 2) thì đại đa 
số học giả đồng ý người giới thiệu Kim Cương Thừa vào Tây Tạng chính là A Đề Xà 
(4zi4a 982-1054) vào thế kỷ XI. Cho nên theo các nghiên cứu này thì 44a chính là người 
mang Kim Cương Thừa đến Tây Tạng chứ không phải là Liên Hoa Sinh (Pađma- 
sambhava 755-797) — Lễ đĩ nhiên trước 4iisa đã có nhiều đại sư Mật giáo đến Tây Tạng, 
nồi tiếng nhất là Liên Hoa Sinh và được hậu thế tôn xưng là tổ Mật giáo Tây Tạng. Tuy 
nhiên Liên Hoa Sinh chỉ là đại sư Mật giáo theo truyền thống Đại Tất Đạt (mahäsiddha) 
của truyền thống Mật giáo Ấn Độ hơn là Kim Cương Thừa (ƒajrayãna) vì Kim Cương 
Thừa chỉ xuất hiện cùng thời với bộ tantra Vô Thượng Du Già (anuttara-yoga Tantra) 
hiện điện sớm nhất là vào khoảng thế kỷ XI, sau Liên Hoa Sinh nhiều thế kỷ.9 


Lẽ dĩ nhiên cách dùng danh từ Kim Cương Thừa (ajrayana) chỉ Mật giáo ở giai 
đoạn cuối cùng của tôi như thế tuy hợp lý và giải quyết được nhiều bắt cập trong danh 
xưng, nhưng không thể kiềm chế được sự sử dụng hỗn tạp từ “Kim Cương Thừa” 
(Vajrayana) như hiện nay. Vì vậy khi đọc các sách nghiên cứu hiện đại độc giả chỉ cần 
biết khi họ gọi “Kim Cương Thừa” thì chỉ có nghĩa là Mật giáo — Điền hình là chính 
Hajime Nakamura cũng chủ trương tương tự về sự tương ứng giữa sự xuất hiện bộ Tantra 
Vô Thượng Du Già với danh xưng Kim Cương Thừa. Dù ông xác định A Đề Xà (4/ia 
982-1054) là người đã mang Kim Cương Thừa đến Tây Tạng (xem lại Chương 2) nhưng 
cũng chính ông lại dùng hỗn tạp giữa các từ Kửn Cương Thừa, Tantra thừa, Phật giáo 
Mát tông, Mật thừa, Chân Ngôn tông... Sự phân tích lịch sử danh xưng “Kim Cương 
Thừa” của tôi, cuối cùng chỉ là sự cô gắng sử dụng minh bạch danh xưng này, ít nhất là 
trong sách của tôi nhưng khó có ảnh hưởng đến tất cả các học giả khác. Tóm lại theo 
nghĩa này thì tôi nhắn mạnh Kim Cương Thừa là một thành phân của Mật giáo Tây Tạng 
có thực hành những Tantra sau cùng của bộ Vô Thượng Du Già a1#wfara-yoga Tanfra 
không có trong Mật giáo Trung Hoa và Mật giáo Nhật Bản. 


Cũng cần nhắc lại, như sẽ trình bầy chỉ tiết ở Chương 2, trong kinh luận Hoa văn 
lẫn Phạn văn có nhiều Tantra được gọi là sữa hay “§#” (Hán văn gọi là ki) nhưng thật 
ra nội dung chỉ là Tantra. Vì Tantra có nhiều nghĩa nên học giả Tây phương không dịch 


49 Cả hai nghĩa “Kim Cương Thừa” này đều được Hajime Nakamura đề xuất trong Indian Buddhism (sảd) 
nhưng khi viết thì chính ông lại không sử dụng một cách nhất quán và thường dùng “J⁄4jrayãna” nghĩa là 
Mật giáo. 


*#!' Một học giả Phật giáo nói với tôi là ô ông thích dùng từ Kim Cương Thừa để chỉ chung Mật giáo vì Kim 
Cương thừa có thê coi là giai đoạn cuối cùng của Mật thừa. Nhưng nếu dùng như thế thì Mật giáo Trung 
Hoa và Mật giáo Nhật Bản không còn là Mật thừa? 

*ˆ Điển hình “Đại Nhật Kinh” rõ ràng nhất có tên là kinh “sữa” (maha-vairocana-sira) nhưng nội dung 
của nó đúng là '“ “Tantra” (xem Chương 2) 
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nghĩa từ 7zwra giông như ngày xưa sách Hoa ngữ cũng không “dịch” (translation) chữ 
Tanira mà chỉ “đọc âm” (transliteration) là “Đđ/-đặc-Iđ” †H#ï#Z. Cá nhân tôi trong sách 
này cũng dùng nguyên từ Tantra mà không dịch nghĩa, mặc dù cách dịch Tantra ra Việt 
ngữ là “Ä¿ Điển” ngày nay tương đối khá phổ biến. Tóm lại chúng ta vẫn có thê đồng ý 
với Nakamura khi ông cho răng “ ăn fự trong các tanfra không có nghĩa gì theo nghĩa 


thông thường. Nghĩa của Tantra là cái gì được gợi lên trong một liên kết đã định săn”. 


T1antra ngoài nghĩa tổng quát “kinh sách nghi lễ” nhưng theo đức tin Mật giáo 
Tantra còn chỉ riêng loại giáo pháp bí mật của Bồ tát Phổ Hiền (3š Samantabhara)*4 đã 
truyền thụ với mục đích thiết lập “sự thống nhất giữa linh hỗn cá thể và thực tại vũ trụ”. 
Cá nhân tôi thấy cách diễn tả “thống nhất cá thể và thực tại vũ trụ” là một giáo lý một nửa 
thì giống như Bà La Môn trong lý luận “ngã Phạm nhất thể” về Tiểu ngã (đ/man) và Đại 
ngã (brahrna), một nửa khác thì giống như tư tưởng giáo lý “lý sự viên dung” và “sự sự 
vô ngại” của Hoa Nghiêm mà tôi sẽ có dịp đề cập chỉ tiết trong phần viết về ảnh hưởng 
của Hoa Nghiêm và Du Già Hành Tông với Mật giáo trong Chương 3. 


Nhưng dù sao từ tên gọi 7az/ra cũng cho chúng ta suy nghĩ về nguồn gốc căn bản 
của Tantra từ Bà La Môn. Cho nên chúng ta cũng thấy Tamtra Phật giáo (Buddhist 
Tanira) là một sản phẩm có nguồn gốc sâu hơn từ tín ngưỡng Vệ Đà Bà La Môn. Vì vậy 
nhiều học giả Tây phương còn dùng danh xưng 7anrayãna (Tantra thừa) với mục đích 
nhắn mạnh răng tông môn này chuyên sử dụng các Tantra. Tuy nhiên vân đề là tất cả các 
tông chỉ Mật giáo đều sử dụng Tantra, nếu lạm dụng thuật ngữ Tanrayãna cũng dễ khiến 
độc giả bình thường hiểu lầm rằng có một tông môn Phật giáo Đại thừa nào đó có tên là 
Tanirayana nên mới có danh từ 7Tanứric Buddhism.*° 


4- CHÂN NGÔN THỪA (Ả⁄4nra-yäna) 


Phần cuối các Tantra thường đóng lại bằng một Ä⁄zra. Hán ngữ dịch Ä⁄azra là 
”†(chú), ##?Ù. (mật chú), #R7#(thần chú), hay ##£Ƒ (tông trì) và Nhật ngữ còn gọi là 

“Shinton ” (chân ngôn) cho nên học giả Nhật Bản còn dùng từ S/z⁄on (Chân Ngôn) để 
gọi Mật giáo trong các thuật ngữ như Mamra-marga (Mật đạo) hay Manfra-yana (Mật 
thừa) là “Chân Ngôn Thừa” (Shinfonshi) để gọi Mật giáo. Truy nguyên từ Ä⁄aníra trong 
Phạn ngữ thì maø có cùng căn gốc với “manas” (iức thứ bây trong Bát Thức) và “øa” 
vi nghĩa là “phương tiện” nên có thê định nghĩa Ä⁄zzra là “phương tiện để ý thức” hay 

“công cụ của tâm thức”— Vì vậy Mamra được hiểu như là âm thanh gốc, âm thanh chính 
giác có khả năng tác hợp luân hồi và Niết Bàn, và từ đó Mantra trở nên một (hân chú, 
mình chú cô huyền năng bí mật. 


Mantra được người Hoa và người Nhật viết là #F#ï (Chán Ngôn). Vì vậy Mật giáo 
mang vào Nhật Bản được gọi là Chân Ngôn Thừa là Sử„onshu (EŸEï3£ Mantrayana) — 
Cũng cần nhớ rằng danh từ “Chân Ngôn Thừa” là chữ do chính nhà vua Nhật Bản đặt tên cho 


* Xem Chương 2 phần dịch sách /mđian Buddhism của Nakamura. 

%4 Tên tất cả các vị Phật hay đại bồ tác, thí dụ như Phổ Hiền trong kinh luận Mật giáo dù lấy tên từ các kinh 
điển Phật Giáo truyền thống nhưng đều có ý nghĩa riêng theo Mật giáo khác với ngài Phổ Hiền ( 3# #f 
Samaniabhara) trong kinh luận Phật giáo Đại thừa thuần túy. Xem chỉ tiết về sự khác biệt giữa Phật Tỳ Lô 
Xá Na theo quan điêm kinh luận Phật giáo truyên thông và kinh luận Mật giáo trong Chương 3 “Mật giáo 
và Phật giáo”. 

45 "Tantric Buddhism" chỉ là tên mới do các học giả Tây phương đặt ra. Trong Sanskrit chỉ có danh từ 
Taniriha được dùng trong Søiwisn (một giáo phái của Bà La Môn thờ phụng thân Shiva). 
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Mật giáo. Hán ngữ từ xưa đã không dịch nghĩa Mantra mà chỉ phiên âm Mantra là “mạn- 
đái-la ” S¿|HiÊ và HE xác định Mamra ngoài nghĩa “chân ngôn” (Etzï) còn có nghĩa là 
chú ?t, mật ngữ #438 và tổng trì Ä‡† giông như từ dhãran. 


Chúng ta cần chú ý khi các học giả Trung Hoa dịch M⁄awra theo hai ý nghĩa là 

“mật ngữ” (#ã#) và “tổng trì” (4#?) thì cũng ngầm giải thích hai ý nghĩa chính của 
Mantra. Theo nghĩa thứ nhất Mantra có nghĩa như một thần chú (#7Ù) (đhãraz?) mà 
chúng ta đã bàn thảo ở trên. Còn nghĩa thứ hai “tổng tr?” (#&‡?) thì Mantra không hắn 
mang ý nghĩa “thần chú” mà thường chỉ có nghĩa là “ghi nhớ tông quát” đúng theo nghĩa 
căn bản của chữ Hán “##Ÿ” (tổng trì có nghĩa là “trì giữ tổng quát”). Cho nên một châm 
ngôn phổ thông của Mật giáo cũng dạy rằng “Bằng thiển định (samadhi) chúng ta đến 
được chân lý và bằng tổng trì (dhãramï) chúng ta lưu giữ được nó.” 


Tóm lại, giống như thuật ngữ 7ønayãna (Tantra Thừa) đã nói ở trên, học giới 
Tây phương dùng thuật ngữ Ä⁄anirayäna đề chỉ chung các chỉ phái Mật giáo sử dụng 
Mantra là phương tiện giáo hóa hành trì. Nhưng về ý nghĩa sử dụng thuật ngữ M⁄anứra- 
yãna như thế thì cũng có thê gọi là dư thừa và có thể làm người ta hoang mang, vì tất cả 
các chỉ phái Mật giáo đều sử dụng Mantra. Cho nên trong luận này chúng ta có thể dùng 
chữ “Mật giáo” (@#0 đề chỉ chung các danh từ 7aørayãna (Tantra thừa), Mantrayãna 
(Chân Ngôn thừa) và cả ƒ4/rayana (Kim Cương thừa). 


5. KIM CƯƠNG THỪA theo các học giả Tây Tạng và Nhật Bản 


Phần trên chúng ta đã thảo luận về danh từ Kim Cương Thừa (⁄tlill5E ƒajrayäna) 
nhưng ngoài danh từ Chân Ngôn Thừa (marrayana) các học giả Nhật Bản thường dùng 
từ Kim Cương Thừa để chỉ chung tất cả Mật giáo (Ä⁄ikkyö #2 #0) nên cũng gây khó hiểu 
và phức tạp cho nhiều người. Về danh từ “Kim Cương Thừa”, học giả Tây Tạng cho rằng 
Kim Cương Thừa có nghĩa “thừa” (yãna — cỗ xe) tương đương với chữ yãna trong 
Mahäyana (Đại thừa) và Himayäna (Tiêu thừa). Như vậy các học giả Tây Tạng ngầm chỉ 
Kim Cương Thừa có nghĩa tông quát là Mật giáo, như cách gọi “tam thừa” theo thứ tự 
thời gian truyền bá Phật giáo là “7iểu thừa, Đại thừa, Kim Cương thừa” cho nên “Tam 
Thừa” của Mật giáo khác hắn với ““Tam Thừa” theo Phật giáo truyền thống thường để gọi 
Thanh Văn Thừa, Độc Giác Thừa và Bồ Tát Thừa. 


Tam thừa “Tiểu thừa, Đại thừa, Kim Cương thừa” như thế là thứ tự sắp xếp theo 
đức tin của Mật giáo nhắm chỉ hai mục đích: I- Kim Cương Thừa tự xem là kế tục và 
kiến lập trên căn bản Đại thừa, 2- Giáo pháp của Kim Cương Thừa là giáo lý Phật giáo 
sau cùng nên cao siêu nhất. Như đã trình bầy, điều quan trọng tôi muốn nhắc lại và đề 
cập ở đây rằng the quan điểm của tôi, từ Kim Cương Thừa chí nên dùng cho Mật giáo ở 
giai đoạn cuối cùng, được đánh dấu bằng sự xuất hiện của bộ Tantra thứ tư là bộ Vô 
Thượng Du Già (anuffara- -y0ga Tanira) - và xin nhắc lại bộ Tantra thứ tư này không 
được phổ biến trong Mật giáo Á Đông, cho nên tôi khẳng định Mật giáo Á Đông (Trung 
Hoa, Nhật Bản, Việt Nam, Triều Tiên) không có Kim Cương Thừa (ƒa/rayana) dù nhiều 
người vẫn dùng Kim Cương Thừa như một danh xưng chung như Mật giáo hay Mật tông. 


: Giáo sư Nakamura trong sách /nmđian Buddhism thì còn chú thích rõ hơn. Ông cho 
răng “Kim Cương Thừa” có nghĩa là pháp môn Mật giáo hướng đên giải thoát băng nhiêu 
phương tiện có tên gọi chung là các “Kim Cương” (va/ra) có nghĩa là “chân như bât 
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hoại”“ cho nên ông dùng chữ “Kim Cương Thừa” như một từ chỉ chung Mật giáo. Còn 


khi Mật giáo xuất hiện muộn hơn thì thường nhân mạnh vào các “manra” (chân ngôn, 
mật chú) thì nên gọi là Mazra-yana (Chân Ngôn thừa). Như thế chính Nakamura cũng 
rất hỗn độn khi dùng đến từ Kim Cương Thừa - thí dụ như ô ông vừa khẳng định rằng 
chính A Đề Xà (44a 982-1054) mang Kim Cương Thừa phô biến ở Tây Tạng (Xem lại 
Chương 2), thì chỗ khác ông lại cho rằng Ä⁄4nrayãna cũng là Kim Cương thừa từ giai 
đoạn Khai Nguyên Tam Đại sư (Thiện Vô Úy, Kim Cương Trí, Bất Không Kim Cương) 
mang Mật giáo Ấn Độ truyền bá ở Trung Hoa từ năm 716 và sau đó Không Hải 

(Kñkai ZSŸflt 714-835) mang về Nhật Bản dựng nên S#iøonshi (Chân Ngôn Tông) Nhật 
Bản (khi đó bộ Tantra thứ tư Vô Thượng Du Già chưa xuất hiện). 


Tuy nhiên sự phân biệt Kim Cương thừa và Chân Ngôn thừa như thế là đúng theo 
lời giảng của ngài Không Hai vì ngài Không Hải là tổ Chân Ngôn thừa Nhật Bản. Sự 
phân biệt của Nakamura về Kim Cương thừa với Chân Ngôn thừa cũng trùng với sự phân 
biệt của nhiều đại sư Trung Hoa nhưng ngược lại và vì lý do khác hơn. Nhiều học giả 
Trung Hoa phân biệt Kim Cương thừa ra khỏi Chân Ngôn thừa vì cho rằng giai đoạn sau 
cùng thì Chân Ngôn Thừa (Marmrayana) đã trở thành Kim Cương Thừa (Ƒajrayaãna). 
Theo họ Kim CươngThừa lúc này phải coi là ““Tả Đạo” (vãmamarga) hay “Tả Mật” 
(Z#i) hoặc “Tả Đạo Mật” (3#) vì Kim Cương Thừa bây giờ chỉ tập trung hành trì 
các Tantra của bộ Tantra cuối cùng có tên là “Vô Thượng Du Già” gồm các nghỉ thức vi 
phạm với luân lý giáo luật Phật giáo truyền thống. 


Quả thực bộ Vô Thượng Du Già (anuffara-yoga Tanira) là bộ Tantra thứ tư và 
cuối cùng gồm nhiều Tantra mới lạ có ảnh hưởng nặng nê từ Bà La Môn. Các Tantra mới 
này có những hành sử rất xa lạ với giáo lý căn bản Phật giáo (thí dụ như việc cô vũ việc 
ăn thịt uống rượu hay “hành dâm luyện đạo” của pháp tu Đại Lạc (Mahasukha) mà tôi sẽ 
thảo luận chỉ tiết trong Chương 4. Cho nên ngay trong Mật giáo cũng có hai thuật ngữ là 
Hữu thủ (Daksinacara) và Tả thủ (Vamacara). “Tả thủ Mật giáo” là khuynh hướng thực 
hành các Tantra đi ra ngoài đạo đức Phật giáo truyền thống. 


Như chúng ta biết, các Tantra của bộ Tantra /ô Ti hượng Du Già xuất hiện rất 
muộn, vào lúc Phật giáo ở Ân Độ đã suy sụp, nên chỉ kịp truyền qua Tây Tạng mà không 
phô biến ở Trung Hoa và Nhật Bản. Cho nên các tu sĩ Mật giáo Trung Hoa và Nhật Bản 
không hiểu được nội dung thật sự các Tantra mới lạ này mà chỉ hiểu phần hình tướng 
quái lạ của nó qua việc thực hành của một số lạt ma Tây Tạng thường tự gọi họ là Kim 
Cương Thừa. Nhưng nhiều Lạt Ma Tây Tạng thực hành Kim Cương Thừa cũng không 
thấu triệt được nội dung mà chỉ biết hành trì theo các nghỉ lễ sự /zớng theo lối khâu 
truyền mà coi nhẹ phần giáo lý (giáo tướng) tiềm ấn trong các Tantra này. Cho nên lối 
thực hành sự /ướng (nghi lễ, phương tiện) mà coi nhẹ giáo tướng (triết lý, kinh điển) là 
đặc điểm của truyền thống Mật giáo tả phái (Vämacara)°? khiến cho Phật giáo Trung Hoa 
cũng gọi Kim Cương Thừa là “Mật giáo tả phái” và nhiều học giả Trung Hoa đi đến nhận 
định “Kim Cương Thừa là phi Phật thuyết”.*8 


46 Ứqjar là võ khí của Đề Thích (mdra) vừa có nghĩa biểu tượng của chân như bất hoại. Xem phần trước 
giải thích vê thuật ngữ wa/ar. 

*' Mật giáo Ấn Độ cũng gồm hai khuynh hướng Hữu thủ (Daksinacãra) và Tả thủ (Vãmãcãra). 

%8 Xem nhũng tác phẩm của các học giả Trung Hoa, điền hình là Lữ Thuận và Thánh Nghiêm đã được dịch 
ra Việt ngữ. 


BÀ, 


Nhưng dù sao phân biệt của Nakamura về Kim Cương Thừa và Chân Ngôn Thừa 
là phản ảnh quan điêm của giới nghiên cứu Phật học ở Nhật Bản. Quan điêm này phát 


nguyên từ đại sư Không Hải trong Thập Trụ Tâm Luận -†-R::ùbñfâ.*? Theo luận này thì 


Kim Cương Thừa (ƒ4/rayänga) là giáo pháp cao nhất trong “Thập Trụ Tâm” (mười bậc 
của Tâm) bắt đầu từ Dj sinh kb dương tâm của con người sông trong giai đoạn chỉ do bản 
năng điều khiển, cho đến giai đoạn thứ mười cuối cùng, tâm pháp cao nhất là Bí mật 
trang nghiêm tâm, là tông chỉ của Chân Ngôn Tông. Tóm lại lý thuyết Thập Ti rụ Tâm của 
Không Hải cho rằng Chân Ngôn Tông Nhật Bản chính là giáo lý Phật giáo cuối cùng và 
siêu việt nhất. Do đó nhiều giả Nhật Bản thường dùng từ Kim Cương Thừa chỉ chung cho 
Mật giáo (Ä⁄ikkyö ##), còn dành thuật ngữ “Chân Ngôn” chỉ phần giáo lý thuần túy Mật 
giáo mà đỉnh cao chính là Chân Ngôn Thừa (EZK / Shingonshi). 


Tóm lại sự sử dụng danh xưng Kim Cương Thừa (Ƒajrayãna) của các học giả 
Nhật Bản như vậy cũng có thê coi là trái ngược với khuynh hướng dùng danh từ Kim 
Cương thừa của nhiều học giả Trung Hoa khi họ dùng từ Kim Cương Thừa đề chỉ Mật 
giáo vào thời đại sau cùng được đánh dấu bằng sự xuất hiện của bộ Tantra thứ tư là các 
tantra có trong Vô Thượng Du Già mà họ gọi là “Tả Mật”. Vì vậy ở đây chúng ta cũng 
nên biết thêm ý nghĩa của hai từ “thuần mật” và “tả mật”. 


6. THUẢN MẬTT và TẢ MẬT 


Như đã trình bây, theo lịch sử thì khoảng thế kỷ thứ bây khi kinh Đại Nhật 
(X H##) Mahä-Vairocana-sữtra"° xuất hiện được Thiện Vô Úy dịch ra Hán văn vào năm 
725. Kinh Đại Nhật chứa phần giáo pháp căn bản của Mật giáo quảng diễn tư tưởng Bồ 
Đề Tâm (bodjicita) và đặc biệt là giáo pháp “ức sự nhỉ chân”Š®! vốn xuất phát từ tư 
tưởng “sự sự vô ngạ?” của kinh Hoa Nghiêm. Sau kinh Đại Nhật lại có kinh Kim Cương 
Đỉnh (4Èll| RE) Wajrasekhara-sura. Nội dung Kim Cương Đỉnh có thêm ảnh hưởng từ 
“Du Già Hành Tông” (Duy Thức Tông)? nên Mật giáo cũng nương vào lý thuyết duy 
tâm mà tô chức lý thuyết về tâm lý của Mật giáo. Từ đây Hai kinh Đại Nhật và Kim 
Cương Đỉnh trở nên là hai kinh căn bản của Mật giáo. Mật Mật giáo Trung Hoa và Mật 
giáo Nhật Bản rất trọng thị hai kinh này, cũng cũng từ đây có danh từ 7 Muân Mật cũng 
được giới học giả đưa ra đề chỉ Mật giáo và cho răng Chân Ngôn Thừa ứnamrayana) 
được coi là pháp môn thuần túy đặt nền tảng trên hai kinh Đại Nhật và Kim Cương Đỉnh 
nên cũng còn được gọi là “Hữu Đạo Mật giáo” hay “Thuần Mật” để phân biệt với “Tạp 
Mật” (giai đoạn đầu tiên của Mật giáo) và “Tả Mật” (giai đoạn cuối cùng) mà chúng ta sẽ 
thảo luận ở đây. 


“Thuần Mật” cứ như thế mà phát triển, nhưng nhiều học giả Phật giáo Trung Hoa 
gọi Mật giáo giai đoạn cuôi của Thuân Mật là “*Kứm Cương Thừa” với ý nghĩa khác hăn 
các học giả Nhật Bản. Đó là quan điểm cho răng “Kim Cương Thừa” là ““Iả Mật” 


* “Thập Trụ Tâm Luận”, Đại Chính Tạng, quyên 77, no. 2425 

39 Mahä-Vairocanä-bhisambodhi-vikruvi-tadhisthana-vaipulya-sutra-indra-rajanamadharmaparyaya 
dịch đầy đủ ra chữ Hán là “Đại Tỳ Lô Gìa Na Thành Phật Biến Gia Trì Kinh” 
(XE]RUEšš.b#h#ZJ)IIETfEE) 

5! “Tức Sự Nhi Chân” là tư tưởng chủ yếu của kinh oa Nghiêm. Xem Chương 3 Mật Giáo và Phật Giáo) 
5? Xem Vũ Thế Ngọc, Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức 2017 
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(Vãmaãcãra) hay “Tả Đạo” (vãmamärga). Nhiều học giả Trung Hoa còn lên án Kim 
Cương Thừa là “tà đạo” và “phi Phật thuyết”. Học giả Trung Hoa gọi Kim Cương Thừa 
là “tả mật” xuất phát từ lý do trong giai đoạn cuối nhiều hành giả Kim Cương thừa 
chuyên thực hành những Tantra mới xuất phát có ảnh hưởng sâu sắc của tư tưởng Bà La 
Môn (gọi chung là bộ Tantra Vô Thượng Du Già anuftara-yoga Tanfra). Các Tantra mới 
này gôm nhiều Tantra có dạy đến việc ăn thịt, uống rượu và cả đến tính dục (đâm giới 
vôn vừa là giới quan trọng nhất của giới luật Phật giáo truyền thống, vừa là một giới luật 
căn bản nhất trong văn hóa Trung Hoa) — Nên nhớ tính dục từ lâu đã là một trong những 
nội dung của các Tantra Mật giáo, nhưng đến bộ Tantra thứ tư Vô 7 hượng Du Giả thì nội 
dung này càng rõ rệt trong các Tantra về thực hành tình dục. 


Các Tantra mới có trong bộ Vô fhượng Du Già xuất hiện rất chậm nên chỉ kịp 
truyền qua Tây Tạng từ thế kỷ XI. Các Tantra này có nhiều lối hành trì xa lạ với giáo luật 
căn bản Phật giáo truyền thống, thí dụ nổi bật là pháp môn nỗi tiếng có tên là Ä⁄4ahãsukha 
(Đại Lạc) của truyền thống “tính dục” (Anh ngữ phô thông gọi sai là Yab-Yum Buddhism) 
mà chúng ta sẽ giải thích chi tiết trong Chương 4 — Chúng ta nên biết “tính dục” từ trước 
vốn đã được nhiều nhà nghiên cứu cho là một nội dung quan trọng của các Tantra.° Truy 
nguyên sâu hơn chúng ta có thê biết rằng Đại Lạc là pháp môn dạy phép “hành dâm 
luyện đạo” vốn xuất xứ từ phép tu của giáo phái SZ#zz (Tính Lực phái) theo 4dvaữa 
Vedäma Bà La Môn giáo. Giáo phái Sãk#a sùng bái nữ thần SZ#/ (Durgã8), nên có nghỉ 
thức thần bí dạy nhiều thuật ngược với căn bản ngữ giới (pañca-sila)"? của Phật giáo 
truyền thống. Đó là lý do các đạo sư Phật giáo Trung Hoa thường coi Kim Cương Thừa ở 
giai đoạn cuối là “Tả Mật” để phân biệt với “Thuần Mật” như Chân Ngôn Tông của Nhật 
Bản đặt căn bản hành trì trên hai kinh Đại Nhật và Kim Cương Đỉnh” và giáo luật 
(vinaya) Phật giáo. Cách dùng từ Kim Cương Thừa của học giả Trung Hoa hoản toàn trái 
ngược với cách dùng và cách hiểu của học giới Nhật Bản khi họ dùng từ Kim Cương 
Thừa đề chỉ tổng quát Mật giáo (Ä⁄ikkyð ?##) còn Chân Ngôn Thừa mới là từ chỉ Mật 
giáo ở giai đoạn sau cùng và siêu việt nhất. 

Tóm lại tất cả những phân lý giải về Chân Ngôn Thừa, Kim Cương Thừa hay Tả 
Mật và Hữu Mật như trên thật sự chúng ta chỉ muôn truy nguyên về sự nguồn gốc các từ 
này. Ngoài ra chúng ta cũng không cần thắc mắc nhiều khi dùng các từ như Chân Ngôn 
Thừa, Kim Cương Thừa, Mật Tông hay Mật Giáo như những từ đồng nghĩa. 


Riêng về nhận định “Mật giáo là tà đạo” hay về “Tả Mật” chúng ta cũng thảo luận 
kỹ hơn. Đầu tiên nhận định Mật giáo “Tả Mật” như thế có thể đúng về sự /zớng hành trì 
khá lạ lùng của chúng, nhưng cũng có thê nói có phần hiểu sai về giáo fướng của các 
pháp môn mới như Ä⁄4hãsukha (Đại Lạc). Nguyên nhân dễ hiểu vì ba lý do chính: (1) Bộ 
tantra Vô Thượng Du Giả (anuffara-yoga tanira) không được truyền bá đến Trung Hoa 
và Nhật Bản. Những học giả Trung Hoa không hiểu rõ phần giáo tướng mà chỉ phê phán 
phần sự tướng qua việc quan sát nghi lễ do các lạt ma thực hành Vô Thượng Du Già ở 
Tây Tạng. (2) Trái lại, quả thật nhiều lạt ma thực hành các Tantra W6 Ti hượng Du Già 
cũng không thấu triệt được toàn bộ nội dung giáo tướng đích thực vì chỉ chú trọng đến 


” Rất đông học giả ủng hộ quan điểm của Davis Snellgrove cho rằng nội dung các Tantra Mật giáo gồm ba 
chủ đê “/hán b?” (mystical), “vụ thuật” (magical) và “đục tính” (erotic). 

*4 Ngũ Giới (pañcasïla): Bắt sát sinh, bất thâu đạo, bất tà dâm, bất vọng ngữ, bất âm tửu. 

35 Chúng ta sẽ nói về “Tả đạo” (ƒmacãra) và “hữu đạo” (Daksinäcãra) khi nói về học thuật “Đại Lạc.” 
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các tập tục nghi thức hành trì theo thói quen, theo tập tục khẩu truyền, theo hình tướng 
nghi lễ thực hành mà "không ý thức được tầng tri thức cốt lõi, nên họ trở nên coi nhẹ kinh 
điển và giới luật truyền thống. (3) Nhiều giáo lý bị các người không hiểu chân nghĩa. 
chuyên hướng khi thực hành. Đặc biệt là các giáo lý tế nhị như giáo lý Đại Lạc rất dễ bị 
các tà sư lợi dụng.°5 


Tạp Mật, Thuần Mật và Tả Mật 


Tóm lại, từ khi hai kinh Đại Nhật '7 và Kim Cương Đỉnh °Š xuất hiện vào khoảng 
thế kỷ thứ bẩy thứ tám thì Mật giáo đã có một cơ sở tư tưởng vững trãi đề phát triển nên 
người ta gọi thời kỳ này là “Thuần Mật” (systematization) để phân biệt với thời kỳ trước 
là gọi là “Tạp Mật” (the early form). Thuật ngữ 7p Mát và T; huần Mật có thể nói là lấy 
hai kinh Đại Nhật và Kim Cương Đỉnh để phân biệt. Còn thuật ngữ 7¿ Mát (Vamacara) 
là danh từ chỉ giai đoạn phát triển sau cùng của Mật giáo đồng lúc sự xuất hiện các Tantra 
mới của bộ Tantra Vô Thượng Du GIà (am#wffara-yoga Tanfra). 


Bộ Tantra thứ tư anuffara-yoga Tanira được thành hình rất muộn, gồm những 
Tantra xuất hiện vào khoảng từ thế kỷ XI đến thế kỷ XII ở Ấn Độ khi Phật giáo truyền 
thống biến mất và Mật giáo suy tàn rồi sau đó cũng dần dần bị thâu nhiếp vào các tông 
phái Bà La Môn. Cho nên, như tôi đã nhắn mạnh, bộ Tantra thứ tư này chỉ kịp truyền đến 
Tây Tạng mà chưa kịp truyền qua Trung Hoa hay Nhật Bản. Vì vậy, một khi chúng ta 
đồng ý lây bộ tantra thứ tư Vô Thượng Du Già (anuffara-yoga (anira) làm dấu mốc thời 
gian thì chúng ta có thể nói rằng truyền thống Mật giáo Á Đông không có Kim Cương 
Thừa. Kim Cương thừa chỉ có thể thấy trong Mật giáo Tây Tạng, vì vậy chúng ta cần ghi 
chú rõ hơn vê Mật giáo và Phật giáo Tây Tạng. 


7- KIM CƯƠNG THỪA và PHẬT GIÁO TÂY TẠNG 


Như thế sự khác biệt giữa Mật giáo Á Đông và Mật giáo Tây Tạng là sự vắng 
bóng các Tantra của bộ Vô Thượng Du Già trong kinh điển của Mật giáo Á Đông. Khẳng 
định này có nghĩa là Mật giáo Tây Tạng thừa hưởng trọn vẹn nghĩa chữ Kim Cương 
Thừa — có nghĩa là chỉ có Phật giáo Tây Tạng (gồm cả những vùng đất có ảnh hưởng Tây 
Tạng như Mông Cổ, Bhutan, Nepal) mới hành trì các Tantra trong bộ Vô Thượng Du Già 
như pháp môn Đại Lạc (Ä⁄ahãsukha) danh tiếng. Cho nên trên chính danh phải nói là Mật 
giáo Á Đông không có Kim Cương Thừa, nhưng chúng ta thấy nhiều học giả tiếp tục 
dùng “Kim Cương Thừa” đề gọi chung Mật giáo là không chính xác. 


Nếu còn sức khỏe, tôi sẽ viết chỉ tiết về Phát giáo Tây Tạng trong quyền thứ hai 
như đã dự tính. Tuy nhiên trong chương Mật Giáo và Phật giáo Tây Tạng có trong sách 
này tôi vẫn kịp thông báo văn tắt liên quan đến hai điểm quan trọng: Thứ Nhất, Phật giáo 
Tây Tạng còn có cả một truyền thống gồm đủ Tiểu thừa Đại thừa chứ không phải chỉ có 
Mật giáo. Thứ hai, các tông phái ở Phật giáo Tây Tạng cũng không hoàn toàn hành trì các 


5 Kinh điển các tôn giáo lớn đều đễ bị các tà nhân lợi dụng cho mục đích riêng của họ. 

ŸT Kinh Đại Nhật (Mahavairocana  HÊ) Sanskrit gọi là Mahä-vairocanabhisambodhi-vikur-vi- 
tadhigthãna vaipulya sũtrendra-raja-näma-dharma-paryäya. Hán dịch Đại Tỳ Lô Giá Na thành Phật thần 
biển gia trì kinh (KÊElR387]šhš4b #R5Š)IIIf#ffS). Đại Nhật (Mahävairocana) nghĩa là nguôn sáng lớn lao. 
*8 Kinh Kim Cương Đỉnh (Vajrasekhara 4>%l[fÉ) Sanskrit gọi là Sarvatathägata-tattva-samgraha Hắn 
dịch 4ilffi—-J#⁄II2Kf*x⁄† Xz£ M38 k#/ T4 “Kim Cương Đỉnh nhất thiết như lai chân thật sưu đại 
thừa hiện chứng đại giáo vương kinh” 
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Tantra Mật giáo giống như nhau. Đi sâu vào thực tế hành trì chúng ta mới thấy sự khác 
biệt giữa các tông môn Mật giáo Tây Tạng. Vì ngoài kinh điển Đại thừa, không phải tất 
cả các tông môn đều thực hành tất cả các mật pháp Tantra giống nhau. Thí dụ phái Sakya 
(Tát Ca Jšš) chuyên về /7evajra T: amra (Hô Kim Cương) là một Tantra rất mới. Môn 
phái Nyingma (Ninh Mã ?#!5) chuyên về các Tantra cổ và các Tàng Thư (erma). Môn 
phái Kagyu (Ca Nhĩ Cư ft j*‡) và môn phái Œelug (Cách Lỗ ‡£⁄#) thì nồi tiếng nghiên 
cứu kỹ về Guhyasamđja (Bí Mật Tập Hội)” là Tantra rất cũ lẫn KZ/acakra (Thời Luân) 
là Tantra rất mới. Chỉ hiểu biết về sự chuyên biệt thực hành các Tantra ta mới có thê phân 
biệt rõ rõ ràng bốn tông môn chính của Mật giáo Tây Tạng, còn nếu chỉ nhìn trong các 
nghi lễ thực hành tổng quát thì người quan sát rất khó có thể thấy được sự khác biệt của 
các tông môn ngoài phần hình tướng tỷ như màu sắc các mũ mão hay các điệu múa trong 
lễ hội. 

Tóm lại, theo dự tính ban đầu tôi sẽ trình bầy chỉ tiết về Phật giáo Tây Tạng ở 
quyền thứ hai của bộ luận này, nhưng sức khỏe bản thân lại là một vấn nạn, cho nên tạm 
thời tôi chỉ có thê viết về Mật Giáo và Phật giáo Tây Tạng ở Chương 7 sách này. Điều tôi 
cuối cùng cần nhắc lại ở đây về nhận định xem Phật giáo Tây Tạng chỉ là Kim Cương 
Thừa (dù hiểu Kửn Cương Thừa theo nghĩa rộng là Má giáo) cũng là một sai lầm phổ 
biến. Lẽ dĩ nhiên Kim Cương Thừa là một tông môn Mật giáo chỉ có ở Tây Tạng và các 
phần đất có ảnh hưởng Phật giáo Tây Tạng như Mông Cổ, Bhutan, Nepal; nhưng cơ bản 
Phật giáo Tây Tạng vẫn là Phật giáo Đại Thừa Thiên Tịnh Mật không khác Phật giáo Á 
Đông như Trung Hoa hay Nhật Bản - dù trong thực tế hành trì, thì chúng ta thấy Kim 
Cương thừa luôn luôn được ngưởi Tây Tạng cực kỳ tin tưởng mến mộ như Tông Khách 
Ba (7son-kha-pa 1357-1419)90 kết luận “Kim Cương Thừa là giáo pháp trực tiếp nhất để 
thành tựu Phật quả” trong luận Šags-rim của ông." 


Khách quan lịch sử, từ kinh điển tam tạng cho đến thực tế tu hành, chúng ta sẽ 
thấy Phật giáo Tây Tạng không phải chỉ có Kim Cương thừa, vì Tiểu thừa Đại thừa đều 
đã có từ lâu ở Tây Tạng và tiếp tục hiện điện Jrong đời sống tu hành của người Tây Tạng. 
Cho nên nhiều dịp phát biểu tôi thường nói rằng “nhận định Phật giáo Tây Tạng chứ là 
Kim Cương thừa là một sai lầm phổ biến” vì từ lịch sử phát triển Phật giáo ở Tây Tạng 
cho đến nội dung Phật giáo Tây Tạng ngày nay chúng ta sẽ thấy Phật giáo Tây Tạng thật 
ra cũng không khác nhiều với Phật giáo Trung Hoa trong nghĩa là một Phái giáo tông 
hợp Tì hiền Tịnh Mật — nhưng ở một mức độ tông hợp khác nhau. Cụ thể là Phật giáo Tây 
Tạng tiếp tục tôn thờ Đức Phật Thích Ca Mâu Ni và học tập kinh luận Đại thừa không 
khác Phật giáo Đại thừa Á Đông. Phật tử Tây Tạng cũng có đức tin vào Phật A Di Đà và 
Tây Phương Tịnh Độ không khác Phật tử Trung Hoa. Trong khi nếu thuần túy “Kim 


3 Bí Mật Tập Hội (guhyasamđja-fanira) là Tantra rất sớm và quan trong của Mật giáo được biên soạn vào 
thê kỷ thứ ba đên thê kỷ thứ bây. Tantra này được Thị Hộ ?iãễ (đãnapaia) dịch ra Hán Văn vào thê kỷ thứ 
tám, xem ra rất giống với kinh 13 của Kim Cương Đỉnh. Còn Thời Luân (Kđ/acakra Tantra) là Tantra 
thuộc bộ Vô Thượng Du Già chỉ xuât hiện sau thê kỷ XI. 

69 Tông Khách Ba (1357-1419) một đại sư và học giả Tây Tạng, ngộ đạo từ tông Tát-ca (sakya-pa) và Cam 
Đan (kađam-pa) sau này được coi là vị thành lập phái Cách Lỗ (geg-pa). Tông Khách Ba là tác giả danh 
tác Bô Đê Đạo Thứ Đệ (Lamrim chenmo) 

6! Peking No. 6210. 
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Cương Thừa” thì hành giả hầu như chỉ đặt trong tâm vào Phật Tỳ Lô Giá Na với giáo 
pháp “tức thân thành Phật”.52 


Tóm lại, ngoài kinh điển Đại thừa Phật giáo Tây Tạng còn hành trì các mật điển 
Tanira và đặc biệt thực hành nhiều Tantra thuộc bộ thứ tư “Vô Thượng Du Già”. Nhưng 
căn bản của Phật giáo Tây Tạng không chỉ có Vô Thượng Du Già mà còn là Phái giáo 
Đại thừa Thiển Tịnh Mật dù phần hình tướng nghỉ thức hành trì thì rõ ràng có ảnh hưởng 
đạo Bà La Môn pha trộn với tín ngưỡng phù thủy đa thần bản địa. Đồng thời nếu quan sát 
từ một góc khác thì cách nói phô thông cho rằng Phật giáo Tây Tạng là một dạng Phật 
giáo “kết hợp giữa Đại Thừa và Kim Cương Thừa” thì cũng thiếu sót vì đã bỏ quên hai 
yêu tố quan trọng khác là ảnh hưởng Bà La Môn Ấn Độ và truyền thống tín ngưỡng quỷ 
thần của tôn giáo bản địa (đạo Bon và Cho vẫn tiếp tục có ảnh hưởng lớn trong đời sống 
người dân Tây Tạng). Chúng ta sẽ đọc thêm về Mật giáo và Phật giáo Tây Tạng trong 
Chương 7. 


8- MẬT GIÁO VÀ HIẾN GIÁO NGÀY NAY 


Như phần trên tôi đã giới thiệu nhiều danh xưng khác nhau cùng chỉ Ä⁄4 Giáo 
(Z0. Mặc dù có thể tạm dùng như những danh xưng đồng nghĩa, nhưng chúng ta cần 
hiểu mỗi một danh từ đều có lịch sử và nguyên do khác nhau. Trong luận này tôi thống 
nhất dùng danh từ ⁄4/ Giáo đề để chỉ chung một truyền thống Phật giáo bí truyền 
(esoteric doctrine), thần bí (mysticism), kín mật, khẩu truyền trực tiếp từ thầy sang đệ tử 
trái với Hiền Giáo (482) là truyền thống truyền thừa có trường lớp như các tự viện Phật 
giáo Nam truyền Tiểu thừa (Hinayana) hay Phật giáo Bắc tông Đại thừa (M⁄ahayãna). 
Cũng trong luận này thay vì từ Hiển Giáo đôi khi tôi còn thường dùng từ tương đương là 
“Phật giáo truyền thông” đề phân biệt với Mật giáo đựơc coi như một tông phái Phật 
giáo Đại thừa mới và khác biệt với truyền thống Phật giáo Đại thừa cũ. 

Phật giáo Tiểu thừa Nam truyền thì từ khi thu gọn về một tông môn gọi là 
Theravada phổ biến ở Tích Lan, Thái Lan, Miễn Điện, Kamphuchia thì hầu như không 
có biến chuyền lớn, nhưng Phật giáo Đại thừa truyền bá ở Á Đông thì có nhiều biến 
chuyền lớn, nên chúng ta cần nói rõ hơn. Thứ nhất là khi nói đến Đại thừa người ta 
thường nghĩ ngay đến “Bát Đại Tông Môn” hay các tông phái chính của Phật giáo Đại 
thừa phát triển từ Trung Hoa và lan tiền khắp Đông Á như Thành Thật Tông, Câu Xá 
Tông, Thiên Tông, Luật Tông, Thiên Thai Tông (Pháp Hoa Tông), Pháp Tướng Tông, 
Tam Luận Tông, Hoa Nghiêm Tông. Như chúng ta biết, sau pháp nạn Hội Xương thời Vũ 
Tông nhà Đường, các tông môn Phật giáo Trung Hoa đều bị ảnh hưởng lớn trừ Thiền 
tông và Tịnh Độ tông. Trong thực tế sinh hoạt tại các quốc gia Á Đông từ nhiều thế kỷ 
vừa qua, các tông môn Đại thừa “Bát Đại Tông Môn” không còn là những tông môn có 
truyền thừa riêng biệt. 


Lẽ dĩ nhiên giáo lý bát đại tông môn vẫn tiếp tục được nghiên cứu giảng dạy tại 
các trung tâm Phật học, cho nên dù Bát Đại Tông Môn của Phật giáo Đại thừa không còn 
truyền thừa như những tông môn riêng biệt nhưng giáo pháp các tông môn vẫn còn được 
tăng ni tiếp tục hành trì. Còn Mật giáo ở Á Đông thì vừa không còn truyền thừa vừa 
không còn người hành trì theo đúng nghỉ quĩ nghi thức Mật giáo. Mặc dù thực tế thì đa số 
tự viện Phật giáo Á Đông từ lâu đều thực hành theo truyền thống hỗn hợp synthesis 7iển 


52 Chúng ta sẽ đi vào chỉ tiết trong phần thảo luận về Phật Tỳ Lô Giá Na ở Chương 3. 
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Tịnh Mật Kinh Luận Chú với nồng cốt là thực hành “Thiền Tịnh Song Tu”.53 Chúng ta 
cũng nên biết cho đến ngày nay dường như chưa có nghiên cứu nào giải thích tường tận 
đầy đủ các lý do khiến Phật giáo Á Đông kết tỉnh thành thực tế hành trì Thiền Tịnh Mật 
như thế, ngoài điều cơ bản chúng ta hiểu rằng tất cả các tông môn dù có khác về chủ 
trương đường lối và phương tiện nhưng đều hướng về một mục đích chung là Niết Bàn 
Giải Thoát. 


Trong luận này tôi cũng chỉ sơ lược giải thích lý do Phật giáo truyền thống chấp 
nhận Mật giáo ngay từ thời Phật giáo mới chia làm hai khuynh hướng lớn Thượng Tọa 
Bộ (%haviravađa) và Đại Chúng Bộ (Mahasanghika). Đó là thời gian khi Thượng Tọa 
Bộ của các trưởng lão thiên về giáo pháp bảo thủ của một thiểu số chuyên tu cho ý 
nguyện tự giác. Đại Chúng Bộ thì thiên về khuynh hướng phát triển, rồi cũng đi đến thiên 
trọng về triết lý hàn lâm. Kết quả là cả hai bộ phái lớn đều đã bỏ quên phần quần chúng 
chân chất quen sống trong truyền thống tôn giáo phiếm thần và ưa thích pháp thuật siêu 
nhiên (vốn là sở trường của Mật giáo). Đó một lý do lớn nhất khiến Phật giáo phải chấp 
nhận Mật giáo đề có thê lưu giữ quần chúng - trước cả khi Phật giáo truyền thông phải 
nương vào Mật giáo trong thời gian Hồi giáo xâm lăng Ấn Độ từ thế kỷ thứ mười một 
(cũng gọi là thời kỳ Mật giáo hóa Phật giáo). Rồi sau đó, đến thê kỷ XII, Mật giáo Ấn 
Độ cũng tàn tạ và biến mất như Phật giáo. 


Cũng nên biết một đặc điểm lớn của Phật giáo Đại thừa ngày nay tuy hành trì theo 
giáo lý Thiền Tịnh Mật nhưng giới tu sĩ vẫn tu học hành trì các giáo pháp kinh luật luận 
của Đại thừa truyền thống trong nỗ lực căn bản đòi hỏi người hành trì phải tiếp tục tỉnh 
tiến tu hành, góp nhặt công đức ngàn năm vạn kiếp để chứng Phật quả®! (nên bị Mật giáo 
gọi là giáo pháp Nhân Thừa tiệm tiến). Mặt khác, ba giáo lý T: hiển Tịnh Mật dù có khác 
biệt vê phương pháp hành trì nhưng cả ba giáo lý này đều có chung một đức tin khác với 
Phật giáo truyên thống, đó là đức tin về khả năng giải thoát cứu độ ngay trong đời này 
[Trực chỉ nhân tâm, kiến tính thành Phật (Thiền); Nhất tâm niệm Phật, đới nghiệp vãng 
sinh (Tình); Tam mật thân khẩu ÿ, tức thân thành Phật (Mật)]. Một điềm tương đồng 
giữa Thiền Tịnh Mật là khác với các tông môn Phật giáo Đại thừa truyền thống đều coi 
trọng kinh điển đề biện biệt tri thức và lý giải phân tích, giáo lý Thiền Tịnh Mật đều chú 
trọng hơn về những giáo pháp thực tiễn cụ thể.5 - dù đôi khi bị coi lầm là chỉ cầu đến ha 
lực (như Tịnh Độ), phương tiện lực (như Mật giáo), hoặc chỉ trọng đến ứự lực (như Thiền 
Tông). 


53 Từ đầu thế kỷ trước, Thiền sư danh tiếng Hư Vân đã có khôi phục lại các tổ đường Thiền Tông ở Trung 
Hoa, nhưng ngay cả các tô đường danh tiêng của Thiên tông Lâm Tê, Quy Ngưỡng, Tào Động ... thực tê 
vân phải hành trì giáo pháp Thiên pha lần Mật và Tịnh Độ. 

5 Xem kinh Bản Sinh (/đ/a&a) của Tiêu Bộ-Kinh (k#wddaka-nikãya) nói về sự tu hành tỉnh tiến từ rất nhiều 
tiên kiêp của Phật Thích Ca trước khi ngài thành Phật trong kiệp này. 

5 Lê dĩ nhiên Thiển Tịnh Mật đều coi trọng kinh điển, nhưng 7hiển Tịnh Mật thì nhắn mạnh hơn về phần 
thực hành các phương tiện (Tam Mật, Thiên Tọa, Tụng Niệm). 
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Chương 2 
NGHIÊN CỨU VÉ MẬT GIÁO 


Chương này là bản dịch thô chương “Esoteric Buddhism” (Phật giáo Mật 
tông) nguyên gốc là chương cuối cùng trong sách Indian Buddhism: 4 survey 
with Bibliographical Notes (Phật Giáo Ân Độ: Kiểm Tra với Chú Thích Văn 
Bản) của học giả Hajime Nakamura do Motilal Banardidass Publishers in lần 
thứ tư ở Ấn Độ năm 1999. Đây là một tác phẩm quan trọng mà giáo sư 
Nakamura đã phải dành ra hơn hai mươi năm để hoàn thành. Cho nên sau khi 
xuất bản, tác phẩm này đã mau chóng được coi là nguồn tài liệu căn bản cho 
những người nghiên cứu lịch sử và nguồn gốc kinh điển Phật giáo Ấn Độ (trong 
đó có Mật giáo dưới danh xưng Esoteric Buddhism ở Chương V]). 


Đúng như tên gọi “kiểm tra và chú thích” nên trong sách này phần giới 
thiệu nội dung kinh luận của Nakamura tương đối rất trực tiếp và ngắn gọn vì 
phần kiểm tra thư mục chú thích mới là trọng tâm của sách. Giá trị của sách 
chính là phần giới thiệu hầu như toàn bộ những nghiên cứu căn bản đương đại 
về Phật giáo Ân Độ. Nhờ số tài liệu chú thích phong phú này, sách đã mau 
chóng trở thành một địa chỉ các nguồn tài liệu căn bản cho tất cả học giả nghiên 
cứu về Phật giáo Ấn Độ, trong đó có Mật giáo. 


Nguồn tài liệu trong sách được Nakamura giới thiệu chi tiết từ các Đại 
tạng Sanskrit Pali Hoa Tạng cho đến các tiểu luận, chuyên san văn hóa Phật giáo 
đương đại bằng Anh Pháp Đức Hoa Nhật và nhiều ngôn ngữ khác. Một thí dụ 
cụ thể là cước chú đầu tiên của chương này về từ “⁄4jrayäna” (Kim Cương 
thừa) sách đã dẫn ra đến hơn ba chục nguồn tài liệu nghiên cứu kinh luận liên 
quan đến từ ƒajrayãna. Cho nên Chương VI “Esoteric Buddhism” dù trong 
nguyên tác Anh ngữ chí dài có 31 trang sách chữ nhỏ khô lớn (các trang 313- 
343) nhưng nếu muốn dịch đầy đủ gôm cả các chú thích ra Việt ngữ thì riêng 
chương nảy cũng phải là một quyên sách nhỏ. Vì vậy ở đây ngoài các chú thích 
của tôi thì sẽ được in trong phần cước chú thông thường, nhưng các cước chú 
nguyên bản của chính Nakamura thì sẽ không được dịch (vì quá nhiều và quá chỉ 
tiết). Tuy nhiên các số hiệu cước chú của Nakamura sẽ được tôi mang lên bài và 
đánh dấu vắn tắt để dành cho các độc giả có nhu cầu nghiên cứu tham khảo 
nguyên tác - Thí dụ cú ứhích đánh dấu (1.1) của từ ƒ4/rayãna (1.1) trong 
chương này chính là cước ehú (1) của nguyên tác Anh ngữ nhưng sẽ không có 
chú thích. 


Toàn tác phẩm /nđian Buddhism: A Survey with Biographical Notes tôi 
đã hoàn thành bản dịch thô vào năm 2005 dầy khoảng 900 trang. Tuy nhiên khi 
mang về Việt Nam vì không tìm được tài trợ phương tiện in nên tôi không tiếp 
tục nhuận sắc để xuất bản như một số sách khác, quả thật rất đáng tiếc. Cho nên 
ở đây tôi chỉ tạm dịch thô chương cuối cùng (Chương VI) của sách viết về Mật 
giáo (Esoteric Buddhism). Tôi hy vọng tương lai Việt Nam sẽ có một đại học 
Phật giáo hay một trung tâm nghiên cứu Phật học chuyên sâu sẽ xuất bản toàn 


k%/ 


bộ phâm quan trọng này. Công việc xuất bản toàn văn sách này của học giả 
HaJime Nakamura chắc chăn sẽ là một ơn ích chung cho những người nghiên 
cứu Phật học ở Việt Nam. 


Cũng xin nhắc lại, lý do tôi dịch Chương VI sách /nđian Buddhism của 
Hajime Nakamura và cho in ở đây vì các luận cứ của tôi phần lớn đều có tham 
khảo từ các tài liệu có liệt kê trong chương này. Vì vậy chương này gián tiếp 
cũng là một thư mục tham khảo cho bộ sách Má( Tông của tôi. Cũng vì là bản 
dịch thô, cho nên có nhiều thuật ngữ Nakamura viết bằng Sanskrit sẽ không 
được viết lại đầy đủ các dâu. thanh (thí dụ Nakamura viết ng đủ là 


ESOTERIC BUDDHISM ® 


1- GLAI ĐOẠN KHỞI ĐẦU (Sơ Mật) ° 


Vajrayana (Km Cương Thừa) (1.I) sau này còn được gọi là 7anric Buddhism 
(Phật giáo Tantra) hay EZsoferic Buddhism (Phật giáo Mật tông).°3 Địa phương xuất phát 
Kim Cương Thừa vẫn tiếp tục chưa được học giới đồng thuận. Một số học giả cho răng 
nó xuất phát từ vùng Vanga và Samatata rồi phát triển khắp Ấn Độ (1.2). Tuy nhiên một 
ý kiến khác cho rằng nó không đến tận Bengal và Assam mà chỉ đến vùng Swat Valley 
(Uddiyana) ở phía bắc và vùng Dhanyataka, Sriparvata và Potalaka ở phía nam. Đó là 
những địa điểm chúng ta phải tìm kiếm để tìm về nguồn gốc xuất phát của Tantric 
Buddhism (1.3). 


Các nghi lễ tôn giáo của Kim Cương Thừa phần lớn là du nhập từ các nghi thức 
của tín ngưỡng Vệ Đà An Độ (1.4). ơ nhiên ngay cả trong các nghi lễ của Phật giáo 
truyền thông (Phật giáo Hinayãna)® cũng đã từng có các dâu vết của của Mật giáo. Như 
trong Phật giáo sơ kỳ chúng ta cũng đã thấy dấu vết một số sự tướng mang dấu vết Mật 
giáo, đặc biệt trong tiểu kinh Mahäsamyasutta và Atanatiya-suttanta của Digha-Nikäya 
(Trường Bộ Kinh) (1.5). Thật cũng kỳ lạ khi chúng ta thây rằng, một số công thức biêu lộ 
giáo lý Tứ Diệu Đề (catvary aryasatyani) trong ngôn ngữ Dravidian được dùng trong một 
loại Mật chú (đãrazï) của Nhất Thiết Hữu Bộ (Sarvasfivadins) cũng là vay mượn từ 


% Esoteric Buddhism” theo nguyên tác Anh ngữ của Nakamura đề chỉ chung các tông môn Mật giáo trong 
Phật giáo (mantrayana, vaJaryana, vaJaryana Buddhism, tantric Buddhism, esoteric Buddhism v.v.). 

67 “Khởi Đầu” theo nguyên tác Anh ngữ viết là “7e Beginning ” tức là sơ kỳ Mật giáo, cũng thường gọi là 
““Tạp Mật”. Lịch sử Mật giáo có thể chia làm ba thời kỳ là Tạp Mát, Tì huân Mật và Tả Mật. Giai đoạn sơ kỳ 
của Mật giáo được gọi là “7p Ä⁄4/” bắt đầu từ xa xưa, trong giai đoạn này nội dung kinh luận Mật giáo 
thường chỉ có các 7øzra kết thúc bằng thần chú (zanra) và mọi hình tướng nghỉ thức đều vay mượn từ 
Bà La Môn giáo. 

58 Ở Chương l tôi đã giải thích ý nghĩa khác biệt vi tế giữa các tên gọi là 7aza, Tanric Buddhism, 
Esoteric Buddhism, Manmfrayana, Vajrayana, KalacaRrayana v.v. Chúng ta cũng chú ý trong sách của 
Nakamura dù ông có chú thích về các danh từ này không khác tôi, nhưng chính ông thường dùng lẫn lộn 
không nhất quán. Thí dụ ông dùng từ ƒ⁄4/aryana (Kim Cương Thừa) để gọi Mật giáo từ thời Tạp Mật. Tóm 
lại trong chương này các từ 7aør/c Buddhism, Esoteric Buddhism, Mamrayana, Ÿajrayãna đều giống 
nhau và đều chỉ Mật giáo. 

59 Ngày nay học giả dùng các từ “tiểu thừa” (Hinayãna) hay “đại thừa” (Mahäyäna) chỉ là cái tên quen 
thuộc nói về các giai đoạn lịch sử phật giáo chứ không hàm nghĩa đánh giá “đại” hay “tiêu” nào khác. 


se 


giáo lý Sa(yakriya vốn thường được coi là có ảnh hưởng chung trong quần chúng Ấn Độ 
(1.6). Phần lớn các “nguyện chú” (Pari1as)”° được thu nhập trong ÄM#ahãmayuri 

(1L®M +## Không Tước Minh Vương Kinh) cũng là một kinh văn của Mật giáo (1.7). 
Tóm lại, nội dung Phật giáo Mật tông đã tiếp thu rất nhiều từ tín ngưỡng Vệ Đà và Bà La 
Môn.”! 


Nói chung các sự tướng tôn giáo ở Ấn Độ, kế cả các Tantra Phật giáo (Buddhist 
Tantra)”2 đều vay mượn nặng nề từ tín ngưỡng Vệ Đà (1.8).”3 Điển hình là nghi thức Hộ 
Ma (Homa)"* được vay mượn mang vào Tantra Phật giáo. /omna có nghĩa là “bỏ vào lửa 
cho muc đích cúng lễ” vốn là một nghỉ thức hành trì của các thầy tư tế Bà La Môn. Còn 
theo giáo lý Phật giáo Mật tông thì hành trì hon ngoại lý là mong thỏa mãn các mong 
muốn trần tục còn nội lý hona là để thanh tây chính tâm mình (I. Bì” sau này nhiều văn 
điển của Mật giáo cũng được viết ra để giải thích như thế (1.10). Tổng quát, Mật giáo vay 
mượn nhiều hình thức tín điều Bà La Môn đề dùng trong hệ thống tín ngưỡng riêng của 
họ (1.11).”® Tín ngưỡng vật tô (totemic beliefs)”” cũng từng được nhập vào các Tantra 
Phật giáo (1.12). Phần giới thiệu của ƒqjarpani-abhiseka-mahatanira (chỉ còn có bản 
Tạng văn) tự nói rằng các tín ngưỡng địa phương về quỷ Dạ Xoa @aksa) đã được Đức 
Phật Thích Ca coi là kẻ đồng hành và từng giải thích cho các cao đồ (1.13). Nhân vật 
Vajrapani (Kim Cương Thủ) (1.14) cũng được đề cao và trở nên một hình tượng quan 
trọng trong Mật giáo (1.15).'® Trong một số hang động (thế kỷ 4-6 Dương lịch) ở Ajanta, 


79 Pariffas (tôi dịch là nguyện chủ) trong các kinh Phật giáo thường chỉ là các nguyện chú tìm chia sẻ và 
thông cảm với các đôi tượng nghịch cảnh của người tu hành, khác /hán chú (#t7Ù) thường nhắm đến việc 
bảo vệ ta và tiêu diệt đôi tượng. Tôi sẽ phân tích chi tiệt vê Par7/a ở Chương việt vê Mật giáo và Phật giáo. 


¿ Văn hóa Vệ Đà là văn hóa truyền thống Ấn Độ và bao trùm mọi sinh hoạt tư tưởng và tôn giáo phát triển 
từ Án Độ (gôm cả Phật giáo). 

72 Tanra đã được giải thích chỉ tiết. Từ 7azưra rất khó dịch cho nên các tài liệu viết bằng ngôn ngữ Tây 
phương không dịch. 7øøra cũng chỉ được Hoa ngữ dịch âm là †H#‡#Ê (đát đặc la). Xem lại Chương I, 
nhiều 7a„#a được dịch là ##. hay szra (kinh) mặc dù nội dung của nó là Tawa. 


73 Xem chỉ tiết bài của Alex Wayman “The Significance of Mantras, from the Veda down to Buddhist 
Tantric Practice” có trong 4dyar Library Bulletin, vol. XXXIX, 1975, trang 65-89; hoặc “Secret of the 
Heart Suttra” có trong Buddhist Insigh: Essays, Motilat Banarsidass, 1990, tr. 307-326; Vũ Thế Ngọc, 5ái 
Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng, 2019, tr. 267-279 


7 Homa Hán dịch âm là Hộ Ma (588) 


= Tuy nhiên trong khi thực hành homa phần lớn giáo chúng Mật giáo chỉ biết và nghĩ đến nghĩa cúng bái 
để cầu xin ơn sủng hơn là ý nghĩa “tịnh hóa thân tâm”. 

76 Nakamura cho thấy các hình tướng nghỉ lễ Phật giáo Mật tông thường đều vay mượn từ các nghỉ lễ Bà 
La Môn hoặc thần đạo bản địa. Nhưng các nghỉ thức hình tướng vay nượn này sau đó lại trở nên dòng 
chính chủ đạo trong việc hành trì của tăng ni và quần chúng Mật giáo. Thực tế thực hành đã ăn sâu vào tâm 
lý quần chúng — Cũng giống như tập quán cúng sao giải hạn, cúng vong, đốt vàng mã hay nuôi bẫy chỉữm cá 
đề phóng sinh (trái với nghĩa phóng sinh của Phật giáo) rõ ràng không có trong giáo lý Phật giáo nhưng 
được nhiều tu sĩ và Phật tử Á Đông thực hành và ưa thích. 

? Xem Alex Wayman. Hisfory oƒ Religions, vol. I, 1961, từ trang 81 

78 ejrapani nghĩa là “kim cương thủ” hay “người cầm kim cương chử” hàng phục ma quỉ, sau cũng được 
nhân hóa, biến thành Bồ tát “Chấp Kim Cương Tát Đóa” (2lflllbšFE - Vajrasaa) được coi là tô thứ hai sau 
Đại Nhật Như Lai “Mahavairocana” của Mật giáo. Châày Kim Cương (va/ra/ dor7e) Hán văn còn dịch là 
“Kim Cương chùy” xuất phát từ Ấn Độ giáo vốn là vũ khí của Đề Thích. Trong Phật giáo đoz7e còn có 
nghĩa là biểu tượng của Tính Không, Chân Như trong sáng thanh tịnh và khẳng định một Trí Tuệ (zrajna) 
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các tượng thần Jmbhala (Ân Độ giáo) được sắp chung Mà Phật Thích Ca (1.16). Đây là 
môt thí dụ điển hình chứng minh ảnh hưởng Ấn Độ giáo” trong Phật giáo. 


Rất nhiều thần linh Ân Độ giáo được sát nhập vào hàng ngũ các thần linh của 
Phật giáo, nhiều vị thần mới được tưởng tượng ra và phát sinh cũng như thế.®° Như các 
hình tượng của Yzmanaka (Thần Dạ Xoa) trong Kim Cương Thừa là được phát triển từ 
thần Yama hay Anaka và Durga của Bà La Môn giáo (1.17). 


Chẳng cần nhắc rằng Đức Phật Thích Ca Mâu Ni được Mật giáo thờ phụng và sự 
giác ngộ của ngài được ca tụng, nhưng việc thờ vị giáo tiếp Phật giáo này luôn luôn được 
thờ hòa hợp với các tín điều bình dân của Án Độ giáo,Š! như kinh Maravjaya-  n 
(1.18) cũng kể rõ sự chiến thắng qui ma của Đức Phật trước khi ngài thành đạo. 


Một trong những đặc điểm của Phật giáo Mật tông là sự trì tụng chân ngôn mật 
chú (1. 19). Mật chú (đ22araï) hoặc “thần chú bảo vệ” (protective spells)” sau này sẽ trở 
nên là phần quan trọng trong nhiều kinh điển Đại thừa. Tín đồ ngày xưa thường rât thích 
thú với các truyện về tái sinh, công đức và chú thuật cho nên Phật giáo không thê truyền 
đạo mà không có chúng.* Dù sự thu nhận các công thức này thường được giải thích là 
các Mật chú (dhãran?) chỉ là những phương tiện cho việc tập trung thiền quán (1, 20).8Š 
Từ thế kỷ IV thì người ta mới thấy bắt đầu có việc biên tập kinh điển riêng của Kim 
Cương Thừa (1.21) như š§ä# #-ƒ-ÿE§J## (chân ngôn đề bảo vệ trẻ con) (1.22).8° Trong 
Usnisa-via (1.23) viết trên lá bối được tàng giữ ở chùa Horyuji ở Nại Lương (Nara) Nhật 


không còn là trí giải (Knowlege) — Cho nên đøz7e trong Phật giáo Đại thừa không còn có nghĩa là vũ khí 
hay phép lạ mà chủ ý nói về “trí tuệ kiên cố”. 
7° Chú ý thuật ngữ Hinduism (Ân Độ giáo) phát triển từ tư tưởng Bà La Môn (#zahmin) cho nên tổng quát 
thì Ấn Độ giáo và Bà La Môn là hai từ tương đương, tuy nhiên theo cách dùng thì khi viết Ân Độ giáo 
(Hinduism) thì người ta chủ ý nói đến khía cạnh tôn giáo, còn Bà La Môn (Brahminism) thì thường nói đến 
khía cạnh văn hóa. Một điểm quan trọng tôi cần giải thích ở đây là Ấn giáo (Hinduism) là một lỗi sống (the 
Wày of life) hơn là tôn giáo có tổ chức. Ân giáo không có giáo chủ, không có một tầng lớp tu sĩ theo nghĩa 
“quan tăng” cho nên Ấn giáo không có kinh điển tôn giáo riêng. Các bộ Vedas và Upanishads chỉ là kinh 
điển văn hóa triết học nhiều hơn hơn là theo nghĩa &¿¡J tôn giáo. 
89 Đây là việc thông thường trong Phật giáo. ỞÁ Đông có nhiều nhân vật lịch sử cũng được hư cấu biến 
thành các thần linh để bảo hộ Phật Pháp chứ không biên thành Phật hay Bồ tát như ở Mật giáo. 
$! Mật giáo Tây Tạng cũng lấy nhiều kinh luận từ Phật giáo Trung Hoa, thí dụ Phật Thuyết Đa La Ni Tập 
1l)4ÿEJE.fš của Mật giáo dành cả một chương về bản kinh 8á/ Nhã Tâm Kinh bản Hán văn. Ngay cả 
con số ““49 ngày” của trạng thái “Trung ấm” (anarãbhava) trong sách bardo thodal “Tử Thư Tây Tạng” 
cũng lấy từ con số “thất thất lai tuần” của văn hóa Trung Hoa. 


% Hiện nay trong các điện thờ của Ấn Độ giáo người ta vẫn có thê thấy hình tượng Đức Phật Thích Ca và 
được giải thích như một hóa thân thứ bây của Phạm Thiên Brahma. Tại nhiều di tích ở Tích Lan, Miễn 
Điện, Thái Lan vẫn còn nhiều tượng và phù điêu trạm khắc tượng Đức Phật Thích Ca bên cạnh các thần 
Vishnu và Shiva của Bà-la-môn. 

33 Nakamura dùng chữ “protective spells” nhưng không chú thích, tôi nghĩ là ông nói về thuật ngữ Sanskrit 
parirfam của Phật giáo mà tôi dịch là “nguyện chú” với ý nghĩa khác hơn dháranT (thần chú). Xem phần tôi 
viết về pariffam ở Chương 3 Mật Giáo và Phật Giáo. 


34 Xem chương “Thần Chú Gate” trong Vũ Thế Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng, 2018, 
%5 Lẽ đĩ nhiên đối với đa số tu sĩ và tín đồ Mật giáo thì không hiểu các Thần chú, Chân ngôn chỉ là phương 


tiện. Cũng nên biết rằng đến giai đoạn Tả Mật thì có người còn buông bỏ kinh luận Phật giáo mà chỉ tin 
hành trì chân ngôn ấn quyết. 


56 Tiê đợi tí -ƒ-E##JE/Ấ£ (Tiều Chư Đồng Tử Đà La Ni Kinh) 
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Bản cũng là một danh sách dài các tụng chú không có nghĩa rõ ràng vì chỉ là những ký 
hiệu tượng trưng. Tuy nhiên chúng cho thấy tầm ảnh hưởng của nó mở rộng khắp Á 
châu. Điền hình như tại công trụ đá khắc năm 1345 của tông môn Sas-kya (Nưm 
mkhahrgyal mishan) tại Cư Đường Quan (Ji lãi) danh tiếng ở biên giới bắc Trung Hoa 
(gần Bắc Kinh) là cả một công trình kiến trúc có ảnh hưởng từ nghệ thuật Trung Hoa và 
Tây Tạng. Ngay tại cổng lớn cũng được khắc hai mật chú đhãran? của Usnisavijaya và 
Sarvatathagahrdaya- samayavilokita Œ. 24). Quang Minh Chân Ngôn (3] R:=ï) có 
nguồn gốc Ấn Độ cũng trở nên rất phô biến ở Nhật Bản (1.25). 


Nhiều văn bản mật chú như “Đại đa la nỉ mạt pháp trung nhất tự tâm chú kinh” 
KFER#J8zk}st——“›bIM## (1.26) ca tụng thần chú Ekaksara-buddhosnisa-cakra 

“Ƒ/l:Tãff (1.27) và chủng tự 8hrữm. Mật chú Usnisa-cakra-varti-tantra (1.28) dạy về 
các cách hành trì để “chinh phục người yêu”, “hàng phục kẻ thù” hay “kéo dài tuổi thọ” 
v. v. Trong Phật giáo Mật tông có cả một nhóm Tantra thuộc loại “hành trì để kéo dài 
tuổi thọ” như thế (1.29). Tóm lại thực tế 4/harva-veda trong bôi cảnh Phật giáo là điển 
hình cho giai đoạn trộn lẫn Kim Cương Thừa sơ thời [gọi là 7ạp Mái] và giai đoạn Kim 
Cương Thừa được hệ thống hóa [gọi là 7; huân Mái] mà mật chú Mahapratisara dharanT 
cũng là thành phần nồng cốt (1.30). Những mật chú như Ä⁄aha-pratyangira- dhãranT 
(1.31) và Vasundhara- dhãra„r (1.32) cũng tuơng tự như thế. 


Những mật chú như Sarva- Tathagafosnisa- -sItafapafra- na1ma- apardjiia 
Mahapratyangra (vidyarajni) hoặc Vaunshara- dhãragï từ thế kỷ V cho đến thế kỷ XVIII 
không chỉ phô biến ở Ân Độ mà còn phát triển ra nhiều vùng khác ngoài Ấn Độ. Mục 
đích của “mật chú” được coi là “Chiếc dù trắng của nữ thần, có khả năng vô tận, với mục 
đích tận diệt tất cả bệnh tật và ác chướng giúp cho người hành trì có sức mạnh để hành 
thiện” (1.33). Văn bản mật chú này đã được dịch ra Hán văn (1.34). Kinh Mfaniratha- 
sữira dạy cầu nguyện các thần linh để giải thoát các bệnh tật và tai ương (1.35). Mật chú 
ajrapani-sumnukha- dhãranï có thể được xem là thuộc giai đoạn Kim Cương Thừa chủ 
trương răng thành tựu giải thoát (rvana) qua tụng mật chú đã thành hình (1.36). Như 
Đại Bi Tâm Đà La Ni K3E-ùbfEJE là một mật chú đề cầu nguyện “Thiên Thủ Thiên 
Nhãn Quán Thế Âm” (1.37). Rất nhiều mật chú khác dần dần xuất hiện (1.38). Thật là lạ 
khi chúng ta biết được mật chú ,Sawuukhi- dhãraï lại là của Kinh Lượng Bộ Saufranmtika 
(1.39). Mặc dù chúng ta không rõ về lịch sử của nó (1.40). 


Các kinh gọi chung tên là “Đại Không Tước” Z#L4 (1.41) cũng xuất hiện. Đại 
Không Tước Minh Vương Kinh X4L?8H] EÊ Mahamayuri- suira (1.42) nguyên. điển có 
trong 4/anafiyansuiía, vôn là kinh điển thời Phật giáo sơ kỳ (1.43). Nghiên cứu cân trọng 
vê địa phương xuất phát của kinh này, S. Levi chứng minh rằng kinh được viết vào 
khoảng thế kỷ thứ ba hoặc thứ tư (1.44). 


Tập hợp năm mật chú, có tên là “Pønearaksa” (1.45) (Năm Thần Chú Bảo Vệ) rất 
phô biến ở Nepal. Nó gồm I- Ä⁄aha-prafisara (1.46) bảo vệ sai phạm, 2- Maha-sahasra- 
pramardini (1.47) diệt trừ ma qui, 3- Maha-mayuri diệt trừ ma thần, 4- Maha-sitavati 
(1.48) diệt trừ các ngôi sao xâu.Š? 5- Maharaksa-mantranusarini diệt trừ bệnh tật. Còn 
Vajra-vidarami (1.49) cũng là mật chú có mục đích tương tự. Rất nhiều chân ngôn mật 


$7 Bà La Môn cũng tin về các hành tinh trăng sao ảnh hưởng đến con người giống phép tử vi của Trung 
Hoa, tỷ như “Bát hộ thiên vương” gôm tám thiên tướng như Nguyệt thân (Søma), Nhật thân (Suzya) v.v. 
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chú có mục đích tương tự dần dần được thành lập (1.50). Một văn bản Tạng ngữ của mật 
chú Ucchusma- đharanï (có trong Đại Chính Tạng, vol. 21, tr. 154c) được mang đên 
Nhật bản vào khoảng thê kỷ VII - X. (1.51) 


Kinh Mzrangi- sữtra (ES%X1Jllff) “Ma Đăng Già kinh”®Š rất quan trọng vì chính là 
tiễn thân các công thức ma thuật của Kim Cương Thừa (1.52). Kinh này (1.53) được dịch 
ra Hán ngữ từ thế kỷ thứ ba, chắc chắn là được viết ở Samarkand, đó là ta dựa vào các 
thông tin về thiên văn có nói trong kinh này (1.54). Những công thức ma thuật cầu mưa, 
chăm sóc vườn cây v.v. trong Ma-đăng-già kinh rất được trọng thị trong các kinh Mật 
giáo (Đại Chính Tạng, số 951, vol. 19, các trang 256a, 217b v.v.) (1.55). 


Kinh Mahamegha- sữra (1.56) là một thí dụ tốt về trường hợp một kinh gồm các 
mật chú đ#ãramr được viết với mục đích nói về các công thức ma thuật (1.57). Kinh này 
có bây bộ, xuất hiện vào khoảng năm 300 Tây lịch (1.58). Chín bộ kinh khác bằng Hán 
văn có tên là Đại Vân Vô Tưởng Kinh 7K3$#t48f6 (1.59) được tìm thấy ở Đôn Hoàng, 
(1.60). Kinh Vaistravana-devaraja- sữra (1.61) được thành hình vào khoảng cuối thế kỷ 
thứ tám đầu thế ký thứ chín (1.62). Mật chú Ci„tamaniratna- dhãranï không còn nguyên 
bản Sanskrit chỉ còn bản Tạng văn là tái hiện lại một chương XII của kinh 
Suvarnaprabhasottama- sữra (1.63). Kinh Maniraima- sitra, bản gốc Sanskrit không 
còn, chỉ còn bản Hán văn, cũng là một thần chú đề trị ma quỉ vả bệnh tật (1.63). 


Trong sỐ các Krya-tanfras [Tác Tantra]| có một số mật chú liên hệ đến các nhóm 
tantra khác là Carya-tanras [Hành Tantra] và Yoga-fanras [Du-già Tantra] (1.64).Š? 
Tantra Subahupariprccha-tanfra (1.65) được Subhakarasimba dịch ra Hán văn vào năm 
726, có thê được viết ở Kashmir vào khoảng trước khi Nghĩa Tịnh (3§Ÿ# thế kỷ VIII) đến 
Ấn Độ (1.66). Trong kinh này V4/raprmi dạy cho Subaru nhiều nghỉ lễ thực hành Kim 
Cương Thừa. Việc này liên hệ mật thiết với kinh tạng ƒ7dyahara-pitaka (1.67). Tantra 
Guhya-tanfra (1.68) cũng giống như thế. Kinh “Tô Tất Địa” (#24&h) Susiddhikara- sữtra 
(1.69) chỉ dẫn cách thức làm cho các nghi lễ trở nên hiệu nghiệm. Đây là một văn bản có 
ảnh hướng quan trọng trong các tín đồ Mật tông Nhật Bản (1. 70). Có nhiều chỉ tiết liên 
quan đến truyền sinh trong nhiều kiếp dựa trên “Tô Tất Địa yết la kinh” (Susiddhikara- 
mahatantra-sadhanopayika-patala).?" Các kinh này đường như bị ảnh hưởng từ sự thành 
lập các kinh Đại Nhật Mahavairocana và kinh Kim Cương Đỉnh Wajrasekhara (1.71). 

Về kinh Karandavyuha- sữtra “2K3&%Elf°š +“f#£" (1.72)?! gồm nhiều chương có 
dấu vét chứng tỏ là có trước thế kỷ thứ tư (1.73), còn toàn bộ kinh thì xuất hiện vào 
khoảng thế kỷ thứ sáu. Kinh ca tụng “tối thượng lực” của Quan Thế Âm và giải thích 
thần chú của ngài là chú Ởm mani padme hum. 


MafjusrT -mula-kalpa (1.74) tự giải thích là Maha-vaipulya-mahayana- sữfra (Đại 


Phương Quảng Đại Thừa Kinh) và thuộc bộ Hoa Nghiêm (3 lz Avatamsaka) nhưng nội 
dung của nó thì chỉ là theo tinh thần của Chân Ngôn tông. Thí dụ như phẩm thứ tư và các 


$8 M4tangi-sutra (E§%šflIlfŸ Ma Đăng Già Kinh) rất quen thuộc của Phật giáo Trung Hoa truyền thống. 
3 Các Tantra Mật giáo được chia làm bốn bộ là Krya-anras (Tác Tantra), Carya-faniras (Hành Tantra), 
Toga-taniras (Du-già Tantra) và Amutfara yoga taniras (Vô thượng Du-già Tantra). Riêng bộ Vô thượng 
Du già xuât hiện muộn nên không kịp truyên qua Trung Hoa và Nhật Bản. 

9 #‡Z&HUÄB###£ (Tô tất địa yết la kinh) 


9! “Z5E]Bf“Eš Tế (Đại thừa trang nghiêm bảo vương kinh) 


SN, 


phần tiếp theo của kinh này cho rằng chính Đức Thích Ca dạy Văn Thù (M4/„srr ) về 
nghi thức bí mật của M⁄4zra (chân ngôn), Muđra (Ấn quyết) và Mandaia (Linh Đồ) 
s” .Còn trong các chương trước là lời thuyết giáo của Văn Thù (1.75). Cho nên có thể 
cho rằng các chương này được soạn về sau và được ghép vào phần trước (1.76). 
Rajavyakarana-parivaria, chương thứ 53 của MañjjusrT -mula-kalpa được soạn vào giữa 
thế kỷ thứ tám trong triều đại Gopaia, vị vua đầu tiên của vương triều PZ/z (1.77). 

Nguồn gốc V4jrapanyahiseka- sitra có sớm hơn Vairocanabhisambodi- sữtra 
vốn xuất hiện vào đầu thế kỷ thứ bẩy. Vì vậy kinh Vairocanabhisambodi- sitra chỉ có thế 
xuất hiện sớm nhất là giữa thế kỷ thứ bẩy (1.78). 


Tư tưởng Bát Nhã Ba La Mật (prajnaparamiia) trở nên trộn lẫn với tư tưởng của 
Kim Cương Thừa. Sự việc này biểu lộ rõ ràng trong trường hợp Prajniaparamita-naya- 
satapancasatika-Rishukyo, vôn là một kinh rất được trọng thị của Kim Cương Thừa Nhật 
Bản thường được thảo luận trong nội dung của các kinh Bát Nhã. Cũng như thế, thời sau, 
một số kinh Đại Thừa có viết thêm nhiều đoạn kinh của Mật giáo được gắn vào, điển 
hình là kinh Duy Ma Cật Vimalakirti-nirdesa- sitra bản dịch của Huyền Trang có những 
từ như sanđhi (mật nghĩa) rõ ràng là được thêm vào sau này (1.79).” 


Trong Đại Tạng Hán truyền có hai bộ về y học Mật giáo là Ravanakuara - tantra 
“tiểu nhi tật bệnh kinh” (1.80)”! và kinh Kasyapa-prokta-stri-cikitsa- sữtra (1.81).°Š 


2- GIAI ĐOẠN HỆ THÓNG HÓA [Thuần Mật] 


Phật giáo Mật giáo được hệ thống hóa (systematization)”5 từ khi xuất hiện hai bộ 
Mahäã-Vairocana- sữra (kinh Đại Nhật)?” và Vajrasekhara- sữira (kinh Kim Cương 
Đinh).”Š Hai bộ này đã trở thành kinh điển cơ bản của Phật giáo Mật tông Trung Hoa và 
Nhật Bản. Nhiều học giả cho rằng hai bộ này được thành lập ở học viện Nalanđã vào 
cuối thế kỷ thứ bẩy (2.1). 


Phật môn mà dựa vào hai bộ kinh Đại Nhật và Kim Cương Đỉnh thì được một số 
học giả gọi là “Mamra-yanad” (Chân Ngôn thừa), cho nên từ đây vê sau mới sinh ra các 


-t: HH. 
#£ 


ÊNtfft (4vatamsaka) 


7 Đây chỉ là Mafjué$r† -mula-kalpa không có trong kinh Hoa Nghiêm 3 
%3 Một số học giả tin rằng Minh Chú “Gate gate paragate paragasamgate bodhi svaha” trong Bái Nhã Tâm 
Kinh chỉ được thêm vào thời sau. Xem Vũ Thế Ngọc, Bá: Nhã Tâm Kinh, Tổ Long Thọ giảng, nxb Hồng 
Đức 2019 

? Đại Chính Tạng n.1330. Vol XXL trang 491c 

3 Đại Chính Tạng, n.1385 

% Sysfemafization. Lịch sử Mật giáo có thê chia làm ba thời kỳ là Tạp Một, Thuần Mật và Tả Mật. Trong 
phân trước Nakamura việt là “7e Beginning” có nghĩa là “giai đoạn sơ kỳ” còn được gọi là “Tạp Mật”. 
Giai đoạn trung kỳ Nakamura gọi là “Sys/emafizafion” (Hệ Thông Hóa) cũng gọi là “Thuân Mật” là giai 
đoạn bắt đâu từ sự xuât hiện của kinh Đại Nhật và kinh Kim Cương Đỉnh. Giai đoạn cuôi của Mật giáo 
Nakamura gọi là “7e Final Sragc” thì Phật giáo Trung Hoa thường gọi là “74 Mái” hay “Tả Đạo Mật” sẽ 
được nói đên sau 


? Kinh Đại Nhật ( HS) mahã-vairocana-sira, gọi đủ tên là Maha-vairocana-abhisambodhi-vikur-vi- 
tadhisthaãna vaipulya sữtrendra-raja-nãama-dharma-paryaya. 


28 Kinh Kửn Cương Đỉnh (SŸ|TfffÉ) Vajrasekhara còn gọi là Sarvatathägata-tatva-samgraha. 
& Ụ 5 
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thuật ngữ như V4/ar-yãna (Kim cương thừa),?? Kalacakra-yana (Thời Luân thừa) 
Sahaja-yäna (Câu Sinh thừa) v.v. thêm vào các từ để chỉ Phật giáo Mật tông Trung Hoa 
và Phật giáo Mật tông Nhật Bản (2.2). Chữ Phạn gọi hai bộ này là “5z ” (kinh) nhưng 
chính xác được Phật giáo Tây Tang sắp vào loại 7zzra (T. rgyud) vì nội dung của chúng 
chính là Tantra. !99 


Trong bây quyền và 36 phẩm của bản Hán văn kinh Đại Nhật còn gọi là “Đại Tì 
Lô Giá Na Phật Kinh” Mahä-Vairocana- sữira (2.3), thì sáu quyền đầu và 31 phẩm là do 
Thiện Vô Úy (#£###ˆ Šwbhakarasimha )'9! dịch vào năm 725 (2.44) dựa trên bản 
Sanskrit do Vô Hạnh ##ƒ7 (2.5) mang về Trung Hoa. Quyên thứ bẩy và năm phẩm về 
nghi lễ Quán Đỉnh (2.6) cũng do Thiện Vô Úy dịch theo bản Phạn văn chép tay của ngài 
(2.7). Đây là kinh được viết ở bắc Ấn Độ [có lẽ là từ NZ/andã] vào khoảng năm 500 
(2.8). Một số ý kiến khác cho rằng kinh được viết vào khoảng năm 650 (2.9). Kinh Đại 
Nhật là sự chuyên. tiếp nối kết từ Kinh Hoa Nghiêm (Buddha-Avatamsaka- sữtra '"2) đến 
các kinh về nghi lễ (2.10) như kinh Kim Cương Đỉnh (2.11). Chủ đề chính của kinh Đại 
Nhật là thuyết giảng về Bồ Đề Tâm (bodhicifra) (2.12). 


Mahavairocana [Phật Đại Nhật hay Phật Tỳ Lô Giá Na] còn được gọi là 
Mahavira “Đại Động Dũng”! (2.13) và cảnh giới thiền định này được bầy tỏ trong 
Mahävairocana- sữtra (kinh Đại Nhật) (2.14). Nhiều chú sớ khởi phát từ các nghi thức 
khác nhau trong kinh này (2.15) — [Như chú sớ Mahavairocana-sdhana-vidhi (2.16) là 
một nghi lễ dựa trên kinh Đại Nhật]. Nhiều câu cú vô nghĩa trong kinh cũng trở nên nên 
các thần chú! (2.17). Theo kinh này tất cả 27 chữ cái Phạn văn [gọi là “b7” chủng 
tử]!9 đều bí mật đại diện cho các đức lý của Phật Đại Nhật (2.18) và Như Lai (2.19). 


“Một Trăm Sáu Mươi Tâm” là chủ đề chính năm chương đầu của ƒzirocana- 
bhisambodhi-tanra, đại biêu cho những hình tướng của tâm trong sự hành trì của người 
thực hành Mật giáo (2.20). Còn chương thứ năm của kinh Đại Nhật (Maha-vairocana- 
sữira) là đại điện của bốn angas của japa trước thời kỳ Mật giáo được hệ thống hóa 
(2.21). Đây là hình thức đồng hóa dễ thấy nhất của Phật giáo Mật tông (2.22). Kim 


° Chúng ta thấy Nakamura cũng nhận xét giống như tôi về Kim Cương Thừa (va/aryãna) nhưng chính ông 
lại đã dùng từ Kim Cương Thừa một cách tùy tiện đê chỉ Mật giáo từ thời sơ Mật. 

!99 Chú ý nhiều Tantra Mật giáo có tên là S#ø cho nên Nakamura cũng viết là “sữa” dù nội dung của 
các sũtra (kinh) này thật ra chỉ là “Tanfra”. 

!9' Thiện Vô Úy (637-735) là một trong ba đại sư - hai vị kia là Kim Cương Trí (663-723) và Bất Không 
(705-774). 

12 Kinh Hoa Nghiêm (Buddhavatamsaka Mahavaipulyasuira) Hán dịch là Đại Phương Quảng Phật Hoa 
Nghiêm Kinh (Š2]§ #EiÊtfff), gọi tắt là kinh Hoa Nghiêm (3Efitffế). Là bộ kinh lớn của Phật giáo Đại 
thừa, có rất nhiều bản dịch toàn phần hoặc từng phần ra Hán văn. Trong Đại tạng Hán văn hiện có ba bản 
dịch Hán văn là Lục Thập Hoa Nghiêm gôm 60 quyên do Phật Đà Bạt Đà La (Buddhabhara 359-429) 
dịch từ năm 418 (Taiso Vol. 9, No. 278). Bát Thập Hoa Nghiêm gôm 80 quyên do Thật Xoa Nan Đá 
(Siksamanda 652-710) dịch theo lời yêu cầu của Hoàng đê Võ Tác Thiên (Taiso Vol. 10, No. 279). Tứ 
Thập Hoa Nghiêm gôm 40 quyên do Bát Nhã (Pra/na 734- ?) dịch (Taiso Vol.10, No. 293). 

193 Mahavira hay Tajima Hán dịch là “Đại Động Dũng” 

19 Ngũ Thập Tự Môn +®:-Ƒ-“f.FH 

195 Mỗi chữ cái của văn tự Phạn ngữ gọi là cng-# (Bï7a) đều tượng trưng cho một vị Phật. Mật giáo còn 
thờ hay ngồi thiền trước một “chng-#ử tự ” (gọi là nhất tự quán —“Ƒf8l) thay vì hình tượng của vị Phật 
này. 
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Cương Thừa cũng chấp nhận thuyết Tứ Thân Phật (2.23) thay vì Tam Thân Phật 
trikaya. 196 


Ý nghĩa bodhicifa (bồ đề tâm) của Đại thừa và Kim Cương Thừa cũng không 
thống nhất. Nghĩa “bồ đề tâm” đơn giản trong kinh điển Đại thừa trở nên phức tạp hơn 
theo kinh điển Kim Cương Thừa. Việc gọi là giai đoạn tâm lý của sự nghiệp một bồ tát, 
bây giờ trở nên mục đích phấn đấu của giai đoạn cuối cùng trong sự nghiệp của hành giả 
Kim Cương Thừa (2.24). Thuật ngữ “vô sở trụ” (##j†f: non-attachment) của kinh Kim 
Cương (ajacchedika-sữrra) luôn luôn được hiểu như một ý niệm tích cực trong Kim 
Cương Thừa Trung Hoa và Nhật Bản (2.25).!97 


Kinh Kim Cương Đỉnh (tên đầy đủ là Sarvafathagafa-tativa-samgraha (2. 26)" 
thường cho là xuất xứ từ miền nam Ấn Độ và chỉ xuất hiện sau kinh Đại Nhật 
Mahavairocana- sitra (2.27). Nagabodhi “Long Trí” người Nam Ân (2.28) được coi là 
tác giả hoặc ít nhất là người hoàn tất nó (2.29). Kinh này xuất hiện vào khoảng năm 680- 
690 (2.30). Sự thực hành quán tưởng “Năm Thiền Định” +:‡Hh4## (ngũ tướng thành 
thân quản) để thành tựu thân Phật Đại Nhật Mahavairocana được nói rõ trong phần đầu 
tiên của kinh này (2.31). Cũng trong kinh “37 Devzfa-uparii° được diễn tả và cho thấy 
sự liên hệ với “Bốn Phương Pháp 4bjiseka ” (2.32). Phần thứ mười ba của Kim Cương 
Đỉnh (2.33) đặt căn bản về vidhi đã được dịch ra Hán văn là “Bí Mật Tam Vị Đại Giáo 
Vương Kinh” #2 —BR 3x +-#f (2.34). 


Sarvafathagafa-tattva-samgraha-mahayana-abhisamaya-mahakalpa-rd7a (2.35) 
được coi là tóm lược của phần đầu Kim Cương Đỉnh (2.36). Nhưng một học giả lại cho 
nó là hợp fuyển (anthology) của Kim Cương Đỉnh (2.37). Trong đó có phần nhỏ nói về 
cách hành trì tương ứng với Kim Cương Đỉnh (2.38). Mahasamaya-kalpa-raja viết tắt là 
mật pháp Ta/va-samgraha-tanira là văn bản rất quan trọng của Mật tông Nhật Bản 
(2.39). 


- Các hợp tuyển (anthology) như thế của các kinh lớn thường được soạn dành cho 
nhu câu thực hành (2.40). 


Tín đồ luôn luôn cầu nguyện Quán Âm Bồ Tát Avalokifesvara để xua đuôi mọi tai 
kiếp của người đau khổ “Thỉnh Quán Thế Âm Bồ Tát Tiêu Trừ Độc Hại Kinh” 
ÄÿiMlItT7 #£WSHINiE f6 (2.41).!99 Pháp môn hành trì sớm nhất của pháp “Hỏa Đàn” 
(hơma) đã có thấy trong mật chú đharazï có tên là A4valokifesvaraikaradasa-mukha- 
dhãranï “Lời khân cầu Quán Thế Âm thập nhất thủ” (2.42) và sau đó có trong kinh cầu 
nguyện “Đại Cát Nghĩa Thần Chú Kinh” (2.43). Kinh 4mogha-pasa-kalparaja- sữtra 
(2.44) được viết theo căn bản mật chú có tên là 4waiokitesvaikasa-mukha- dhãrapï (2.45) 
và thêm thắt vào vài đoạn của a/arsekara - Đại Bát Nhã Kinh Prajnaparamiia cùng 
kinh Đại Nhật Mahavairocana và 34W&2:äÄif “Yếu Lược Niệm Tụng Kinh” v.v. (2.46 
&2.47). Sáu hay bẩy hình tướng của Quán Thế Âm 4vzlokiesvara sau đó được thờ 


06 7r7kzya, thuyết tam Thân Phật của Phật giáo Đại thừa, gồm Pháp thân, sắc thân, hóa thân (chỉ tiết ở 
Chương 4) 

0? Tính Không luôn luôn được coi là tích cực theo Kim Cương Thừa, xem chú thích 2.25 của Nakamura. 
Đề Sarvatathägafa-tafiva-samgraha 4>MlITR—-J4I24K#£sX‡# k3£Bl3ð X#LT## “Kim Cương Đỉnh nhất 
thiệt như lai chân thật sưu đại thừa hiện chứng đại giáo vương kinh” 

09 S88 |: #7šÌH(ÑH đit 1. 1043 (Đại Chính Tân Tu Đại Tạng Tạng Kinh, no. 1043) 
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phụng.!!° Một trong bẩy hình tướng đó là Cunđ¡ (Câu Chị) !!! trở nên rất phố biến (2.48). 
Hình tượng Quan Thế Âm “mười một đầu” và “ngàn tay” cũng được thờ phụng (2.49). 
Quán Thế Âm có hình tượng “đầu ngựa” (2.50)!!2 được lẫy từ truyền thuyết Valahassa 
JatakRa (2.51). 


Mật chú parnasabari- dhãranT tương ứng với thờ phụng Quan Thế Âm trong các 
hình tướng khác (2.52). Parnasabari có nghĩa là “Sabari trùm trong lá cây”. Parnasabari 
nguyên là nữ thần của bệnh dịch và tai ương trong các kinh Bà La Môn, sau được nhập 
vào Phật giáo Mật tông (2.53). Là thần Phật giáo, trước gọi là sak# được phát triển từ 
Mẫu Thần của Bà La Môn và nhập vào Phật giáo. Sự hòa nhập của nhiều loại thần như 
thế rất tùy tiện. 


A Di Đà (4miabha) và Quán Thế Âm (Avalokitesvara) đã được nghiên cứu nhận 
xét (2.54). Trong Mật giáo thì 4va/okifesvara được nôi kêt với hình tượng của 57vø của 
Bà La Môn và từ đó các mật chú đhäraø7 như Nilakantha- dharan7? đã được phát triên 
(2.55). 


Văn Thù (M/añ/usr7 ) được vô cùng kính ngưỡng (2.55). Nama-samgrri là những 
sưu tập những lời cầu khẩn về ngài (2.56). Đầu tiên, cách tụng niệm tên các Phật và Bồ 
Tát được khuyến khích từ Nzmasamngiti. Chính Namasamgiti cũng trở nên là vị thần của 
Kim Cương Thừa (2.57). Arya-MafjusrT -namasta-sataka (2.58) là để tán đương đức độ 
của Văn Thù. M⁄4ñjusrT -bodhisattva-mangal-gatha (2.59) đã được chuyên âm Hán âm, 
nhưng không thấy có trong Tạng văn. Trong Sarvafathagatadhithana-sattvavalokana- 
buddhaksetrasandarsana-vyuha (2.60) — hoặc Savafathagatajnana-bodhisattva-brumi- 
kramana. Văn Thù và Quán Thế Âm là hai hình tượng chính được tán dương trong các 
mật chú dhãrar1. 


Kinh Thủ Hộ Quốc Giới Chủ Đà la Ni Kinh (2.61)! chỉ có trong văn bản Hán 
văn biểu lộ tư tưởng bảo vệ quốc chủ (2.62). Kinh này phải được viết sau Đại Nhật Kinh 
Maha-vairocana- sitra (2.63). Khoảng hai phần ba kinh này gần như giống với kinh 
Arya- dhãranT -svara-raja- sitra (2.64). Còn theo văn bản thì rất gần với tư tưởng Như 
Lai Tạng (athagafa-garbha) biểu lộ trong Rznagotra- -vibhaga (2.65). Các Mật chú bảo 
vệ quốc vương rất được tán thán ở Nhật Bản. Hình tượng vị quân vương trong văn bản 
Hán văn của kinh điền Phật giáo Mật Tông bị ảnh hưởng bởi quan điểm về ngôi vị hoàng 
đề của truyền thống văn hóa Trung Hoa (2.66). 


Ít nhất nửa đầu bài tựa của Thiên Bát Kinh “†-$‡#š (2.67) không phải (2.68) là 
của 5š (Huệ Siêu) (2.69). Kệ Guhyapada-malla-maharddiraja- sutra -gatha (2.70) là 


110 4y4/okjtesvara (Quan Thế Âm) trong Phật giáo được vẽ hay đấp tượng có tới 33 hình tướng khác nhau. 
Phật tử Á Đông thì thường quen với hình ảnh Bồ tát Quán Thê Âm trong nữ thân như Phật Bà, Phật Quán 
Thế Âm, Quan Âm Long Hải, Quan Âm tống tử v.v. Trong Mật giáo hình tượng Quan thế Âm là nam 
tướng, chỉ có 7arz (Hán dịch là Z##/ Đa La, hoặc F£F}/ Độ Mẫu) mới được hiểu như là nữ thân của Quan 
Âm Avalokitesvara. 

I1 Cụnđjdevi dhãramT -G1RJIKBBE}TầXEfEltEREJ6S (Thất Câu Chỉ Phật Mẫu sở thuyết chuẩn đề đà la ni 
dharaT kinh) 

H2 Phạn tự hayagriva vốn mang nghĩa là “vô thủ” (headless) biến thành hình tượng “đầu ngựa” trong một 
sô tranh tượng Mật giáo. 

!13 “†t£[T| ## ¬- BÈ J8#E##JE## (gồm 10 quyên) Đại Chính Tạng No.997 
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của #}:J\ (Quản Chủ Bát) (2,71) viết vào khoảng năm 1300 thời Mông Cổ cai trị Trung 
Hoa (nhà Nguyên), đây là một tập hợp các bài kệ về các nghi quĩ của Kim Cương Thừa. 


Hạnh nguyện (vows) là yêu cầu quan trọng của các hành giả Kim Cương Thừa. 
Trong BodhicifIa-siladanakalpa (2.72) viết bởi Samantabhara, một thầy Du Gnà, thì lời 
hạnh nguyện rõ ràng là của hành giả Kim Cương Thừa. Người biên tập dường như là của 
Nghĩa Tịnh (2.73), trong 7m Giới Tam Tạng Thiên Yếu —= ?t j3 của Thiện Vô Ủy 
Šubhakarasiinha (2.74) có trích dẫn. Trong kinh Vinaya- sữra (Tì Nại Da Kinh 
BJi##) (2.75) danh từ vinaya (giới luật) được hiểu như sự kiểm soát sáu căn và giúp 
không tạo nghiệp. Trên văn bản chỉ rõ nó là mật nghĩa chân ngôn. Liên hệ thầy-trò rất 
quan yếu trong Kim Cương Thừa (2.76). 


Phật giáo Mật tông đại điện cho nhiều hình tướng mới [so với Phật giáo truyền 
thống]. Ý nghĩa “fượng trưng” là căn bản của Phật giáo Mật tông (2.77). Mỗi tự trong 
mâu tự chữ Sanskrií được găn một ý nghĩa tượng trưng (2.78). Tượng trưng hóa của các 
mẫu tự Sanskrit tiếp tục được lưu giữ trong Nhật Bản ngày nay! '' (2.79). Trên các tăng 
bào của tăng sĩ Phật giáo Nhật Bản thường có viết các chủng-ñử tự Sanskrit tượng trưng 
như thế (2.80). Ở Nhật Bản người ta có thể tìm chữ khắc trên đá của 68 cling-tử tự 
Sanskrit ở rất nhiều nơi (2.81). Các tháp S/„pas cũng trở nên đại diện cơ bản của thực tại 
trong thế giới tượng trưng của Mật giáo (2.82). 


Liên quan đến fượng írưng hóa của Mật giáo chúng ta thấy có hai loại chủng-tử 
(b7/a) trong chữ Sanskrit, một loại gồm 42 cling-tử tự, một loại gồm 50 chng-tứ tự.'!Š 
Loại 50 chng-£ tự dựa trên mẫu tự Sanskrit, loại 42 chng-£ử tự thì dựa trên a-ra-pa- 
ca-na là một Mật chú của Bồ Tát Văn Thù (2.83). Loại 42 chng-tử tự được giải nghĩa 
trong aksara-matrka-vyakhya-varga (2.84) của kinh Kim Cương Đỉnh. Loại 50 chúng-fử 
tự được giải thích trong Ši- Vajramandalalankara-mahatantrarqja (2.85). 


Văn bản Sri-Vajramandalalankara-mahatantraraja rất giỗng như kinh Bát Nhã 
Prajnaparamita-naya- sữtra (2.86). 


Tổng quát, Pháp Thân của Phật theo Đại Thừa là vượt ngoài hình tướng và luận 
giải, là đồng nghĩa với Chân Như. Nhưng trong Phật giáo Mật tông thì Pháp Thân là hành 
động. Theo đó Le Đại của cả vũ trụ thế giới cũng là Pháp Thân của Đại Nhật Như Lai 
(Mahavairocana) (2.87). Ở Đại thừa thì Pháp Thân không thuyết pháp, nhưng trong Phật 
giáo Mật tông thì Pháp thân có hình tướng và hiện thân thuyết Pháp (2.88). Ngũ Đại 
(mahabhurani)''® là căn bản tạo nên sự hiện hữu của con người, được giải thích trong 
kinh Đại Nhật (Ä⁄ahavairocana- sữira) như những biểu tượng trình bầy sự giác ngộ uyên 
nguyên (Original Enlightenment) (2.89). 


Phật giáo Mật tông sử dụng Ä⁄2đala (2.90).!!* Mandala là qui kết có tính cách hệ 
thông, săp đặt các hình ảnh Phật và Bô Tát, đại diện ý nghĩa có hệ thông của các thiện 


'4 Thí dụ ở tô đình chùa Quán Thế Âm ở Asakusa Nhật Bản, chữ A (A viết bằng chữ Tất Đàn) được thờ 
thay vì hình tượng Quan Thê Âm. Chữ A là cbng-f f (chủng tự b¡7z) của Quán Thê Âm. Ở nhiêu chùa 
Chân Ngôn Tông Nhật Bản người ta ngôi thiên trước tâm bảng nhỏ việt chữ A (gọi là 4 7 Quán). 

15 Xem chỉ tiết trong Vũ Thế Ngọc, 7 Học Sanskrit (1985) hoặc Kinh Phật: Nguồn Gốc và Phát Triển 

16 Tự Đại (địa, thủy, phong, hỏa) hay Ngữ Đại (Mật giáo thêm không) hoặc Lực Đại (thêm hức). Theo văn 
hóa Án Độ đó là các yếu tô cơ bản câu tạo từ cá thể con người cho đến thế giới. 


!7 Xem chỉ tiết trong phần viết về M⁄4pdala 
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nghiệp. \⁄angala được dùng như một đối tượng của thiền quán cho hành giả để có thể 
thực chứng chân lý tuyệt đối. Thuật ngữ “Mandala” đã được dùng trong Phật giáo sơ kỳ, 
nhưng nó chỉ được dùng như một cơ sở khung hình làm bằng bùn đất giải thích về giới 
luật nó không liên quan gì đến các hình tượng Phật hay Bồ tát (2.91). Tuy nhiên trong 
Phật giáo Mât tông, Ä⁄2/đjala mang một ý nghĩa quan trọng hơn và phát triển cung cách 
hóa các hình tướng tới độ tối đa. Có nhiều loại Ä⁄đala trong Kim Cương Thừa, đặc biệt 
đến thế kỷ thứ sáu trở đi, chúng đã được phát triển một cách vô cùng tỉ mỉ (2.92). 


Hình tượng nguyên thủy của Mandala Karuna-garbha- dhatu Mandala!!Š cô 
chứng cớ trong kinh Đại Nhật Mahavairocana- sufra (2.93). Garbha nguyên nghĩa là 
“bào thai” và có dấu hiệu là hình tam giác của mandala khởi từ nghi thức thờ phụng sinh 
thực khí phụ nữ (2.94). Có một số văn bản Mật giáo được thành hình với mục đích chỉ 
cách thiết lập mandala (2.95). Có một ÄM⁄anga/a đặc biệt được thành hình căn bản từ kinh 
Prajnaparamia-naya- suftra (2.96). Sri-Vajramandalalankara-nama-mahatfantraraja 
được thành hình từ 4rdhasatika-prajnaparamifa (2.97). Những học giả sau này mới thêm 
vào các tư tưởng triết lý để giải thích chúng (2.98). 


Vào thời nhà Đường Trung Hoa đại sư Huệ Quả (#78 746-805) trao hai tắm 
mandala hình hai vòng tròn cho đại sư Không Hải [Kobo Daish¡ — vị khai sáng Chân 
Ngôn tông Nhật Bản| đó là hai M⁄anda/a Thai Tạng Giới (Garbha dhafu) và Kìm Cương 
Giới (Ƒajra dharx). Nhưng trong Chân Ngôn Thừa các Mandala trước thời Huệ Quả chỉ 
gồm các hình tượng Phật và Bồ Tát và nhiều linh thần khác mà thôi. Những hình tượng 
này cho thấy rõ ràng (2.99). 


Mandala Karuna-Garbha dhãtu Mandala khắc trên một tượng đá có hình của 
Phật Tỳ Lô Xá Na (Mahavairocana Buddha) được tìm thây ở Nhật. Mandala này gôm 
những mâu tự Sanskrit gôm những chủng tự, dường như được khắc vào thê kỷ 12 hay 13 
(2.100). 


Trái ngược với mandala Karuna-Garbhadatu-Mandala (Thai tạng giớn) là 
mandala J4jra dhãtu Mandala (Kim cương giới) và có nghĩa là phần nam tính Pháp thân 
của Phật Tỳ Lô Giá Na. Có 37 nhân tướng của Phật Tỳ Lô Giá Na (2.101) trong Kim 
Cương Thừa và được hệ thống hóa ở Trung Hoa, mặc dù các hình tướng đã được thành 
hình ở Ấn Độ (2.102). 


Trong giai đoạn sau của Phật giáo Mật tông, manddala “Thai Tạng GIới” 
(Karuna-garabha dhaãtu Mandala) và mandala “Kim Cương Giới” (Wajra dhat 
Mandala) trở nên là đối tượng thiền quán (2.103). Tập tục dùng mandala để phủ tử thi 
trong thời cổ ở Nhật Bản có thê tìm thấy từ tập tục có trong Upawisads ở Ân Độ (2.104). 


Manira (chân ngôn) hay đhára„r (Mật chú) được sử dụng với nhiều chỉ tiết hướng 
dẫn cách dùng với ân quyết ' mudras” (2.105). Những nghi lễ này có thể cần được nghiên 
cứu liên quan đến ấn quyết và nghệ thuật nhây múa của Ấn Độ (2.106). 


Phép Quán Đỉnh rầy nước (abjiseka) rất được phô biến ở đạo Bà La Môn có 
trong kinh Vệ Đà 4/harva-Veda, được dùng trong Phật giáo Mật tông (1.106) và trở nên 
một nghi lễ quan trọng (1.107). Nghi thức bí mật quan trọng nhât của Phật giáo Mật tông 


H8 Trong Mật giáo có hai Mapda/a căn bản là Mandafa Thai Tạng Giới (Garbha- dhaãtu Mandala) và 
Mandaia K1mm Cương Giới (Vajra dhatu Mandala). 
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Nhật Bản được nói là do 2zigenho (2X203:ll) “Đại Nguyên Pháp Sư”, đối tượng căn bản 
là Daigen Myoo (X7¿Ñftf] Ð) “Đại Nguyên Sư Minh Vương” nguyên tự Sanskrit gọi là 
Aravaka (1.108). Nghỉ lễ từ đó phát triển (2.109). Luận ajrasekharayoga Homavidhi 
(2.110) được thành lập dựa trên a/rasekhala —Tanfra (2.111). Có rất nhiều #omavidhis 
khác (2.112). 


Cảnh giới một cá nhân có thể đạt được gọi là “Ši22#” (Thành Tựu) có sức mạnh 
bí hiểm và vị đó được gọi là “S/đ4ha” (thành tựu giả, Tất đạt). Có “ba viên mãn” đó là ở 
thân, khẩu, ý. Có một văn bản (2.113) nhắm vào mục đích chiến thắng các trở ngại gây ra 
bởi ma qui (wara) và thành tựu “ba viên mãn” nhờ sự cứu độ của Phật Tỳ Lô Xá Na 
Vairocana. Thiện Vô Úy (Subhakarasimha 637-735) sau khi đến Trung Hoa, mượn môt 
số tư tưởng Trung Hoa và kết hợp với một số lý thuyết Trung Hoa (2.114) với “Ngũ Tự 
Chân Ngôn” +:“Ƒ:Ff# (2.115) cho giáo thuyết “ba viên mãn” (2.116). 


Chỉ trong giai đoạn Thuần Mật mới thấy xuất hiện các lý thuyết gia Mật giáo. !!° 
Vị nổi tiếng nhất là Wãgãr/una (2.1 17). !2? Phật giáo Mật tông của Trung Hoa và Nhật 
Bản col Nagar7una là người thành lập ra Chân Ngôn tông. Có lẽ vị này chỉ là trùng tên 

với ngài Long Thọ (Nãgãrjuna).!?! Tác phâm nỗi tiếng Bồ Tác Tâm Luận 3£f#ùiâ 

(2.118) thường gán cho Long Thọ thật ra là được viết vào khoảng năm 700. Dù vậy đây 
cũng là một văn bản rất quan trong của Mật giáo Nhật Bản (2.119). Sau tên tuôi của 
Nagarjua là đến Nagabhođi (Long Trí) cũng có danh tiếng. Chúng ta không biết về Long 
Trí nhưng biết ngài là qua 4/arbodi (Kim Cương Trí 663-723) (2.120). !22 


3- GIAI ĐOẠN CUÓI (Chân Ngôn Thừa)!” 


Những ngày cuối của Phật giáo Mật tông thì hoàn toàn ảnh hưởng bởi các 
tanra!?ˆ vôn là một khuynh hướng mới của Ấn Độ Giáo (3.2). Hình thức mới của Phật 
xài này được nhiều học giả gọi là “M#antrayäna” (Chân Ngôn thừa) với nghĩa là một “cỗ 

e” (yana) dùng Mamira (Chân Ngôn) là phương tiện chính để đạt giác ngộ. Như thế 
Chân Ngôn Thừa khác với truyền thống cũ Kim Cương Thừa (V4/rayãna) là pháp môn 
hướng đến giác ngộ bằng nhiều phương tiện gọi là 4/ra (kim cương). Tuy nhiên biên 
giới giữa hai tên gọi này không hoàn toàn rõ ràng.!^ 


!9 Trước đó, giai đoạn Tạp Mật đa số các thần chú và nghi quï vay mượn của Bà La Môn. 

?9 Long Thọ (150-250) là tác giả Trưng Luận. Trong kinh điển Mật giáo có nhiều vị tên là Long Thọ 
(Nagar7una) nên có thuyêt nói ngài Long Thọ rât thọ. 

?! Ngoài danh sách kinh luận danh tiếng của Long Thọ (tôi đã dịch giảng trong Từng Thư Long Thọ và 
Tĩnh Không), Phật giáo Tây Tạng còn liệt kê hàng trăm sớ luận về trị ma trị bệnh dưới tên Long Thọ. 

* Long Trí đại sư người Ấn Độ chỉ biết là thầy Kim Cương Trí. Hiện nay giới học giả cũng không biết gì 
nhiêu hơn. 

+ Chú ý tác giả Hajime Nakamura gọi “Kim Cương Thừa” là từ chỉ chung Mật giáo và ông gọi giai đoạn 
cuôi là Chân Ngôn Thừa. Khác với tôi gọi giai đoạn cuôi của Mật giáo là Kim Cương Thừa. 

2 Xin nhắc lại 7ønra Hán dịch là “đát đặc la” †H##, có khi dịch là “Kinh” nhưng thường chỉ là một 
“văn bản” Tantra có nghĩa huyền bí. Hiện nay các sách Tây phương cũng chỉ dùng nguyên văn là 7anra 


mà không dịch. 


!?5 Chú ý ở đây Nakamura cô phân biệt giữa Chân Ngôn thừa và Kim Cương thừa, ông cho rằng Chân 
Ngôn thừa là Kim Cương thừa phát triên ở mức sau cùng của Mật giáo là theo truyên thông phân biệt của 
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Việc dùng chữ /azra (Mật Pháp) ở đây là có ý (3.3) muốn nhắn mạnh đến kết quả 
(Quả thừa). '?2 Văn tự trong các /øøra không có nghĩa gì theo nghĩa thông thường. Nghĩa 
của chúng là cái gì được gợi lên trong một liên kêt đã định săn. 


Có bốn Bộ tantra Mật giáo: 


1 - Kriyã —tanra (Tác Bộ) là những tantra chỉ các hành vi nghỉ lễ cầu cúng, dựng tượng 
V.V. 

2- Caryä —tanira (Hành Bộ) là những tantra về hành trì, dạy về thực hành cụ thể. 

3- Yoga -tanfra (Du-già Bộ) là những tantra về thực hành giới luật và thiên định (yoga) 
4- Amuttara —yoga - tanfra (Vô thượng Du-già Bộ) là những tantra liên quan đên bí mật 
cao hơn yogaanra (3.4) 'T 


Tuy nhiên có những tác giả lại phân biệt khác hơn, như lạt ma Tây Tạng Dpal- 
brtesegs (780-820) trong Lứa-bahi rữn-pa bsad-pa lại phân chia làm năm bộ: 1- kriya- 
tantra, 2- yoga tantra, 3- mahayoga tantra, 4- anuyoga-tantra, 5- antiyoga-tantra (3.5). Lại 
còn có cách phân chia khác không hệ thống (3.6) như I- Mula-tantra, 2- Laghu-tantra hay 
Alpa-tantra, 3- Akhyata-tantra, 4- Ultara-tantra, 5- Uttarottara-tantra. 


Trong “Tác Bộ” (Kriya-tanra) có Adikarma-pradipa là nổi tiếng (3.7). Tantra 
này theo mẫu mực nghỉ lễ của kinh điển Bà La Môn (Grhya- sữira ...) chỉ nguyên tắc 
nghi lễ tôn giáo được dùng làm nghi thức khi tu sĩ Phật giáo Đại thừa muốn được xuất 
gia. Trong bộ Vô thượng Du-già có Maya/ala-fanra (3.8) đại biểu cho giai đoạn chuyền 
từ “Du-già Bộ” bắt đầu từ 7z/vasamgraha-tantra, qua đến Guhyasamaja là đại biểu của 
“Vô thượng Du-già Bộ” (3.9). Ayropaya- pasa-padma-mala là một tantra cô điển hình 
của bộ Vô thượng Du-già. 


Một trong những đặc trưng của Chân Ngôn Thừa (Ä⁄anfrayãna) là chứng giải về 
thỏa mãn tình dục khác với Phật giáo Đại thừa luôn nhắn mạnh đến khuynh hướng cắt bỏ 
ham muốn tình dục để hướng đến giác ngộ (3.1 1). Những hình ảnh giao cấu dục lạc 
(mithuna) từng thấy có ở cô tích Nagai7unkikonda vào thế kỷ thứ ba (3.12). Ở vùng 
Ajanta cũng có các dấu vết tương tự và các hình tượng giao cấu càng trở nên rất rõ ràng 
trong giai đoạn cuối “Tả mật” của Phật giáo Mật tông. !”3 


Guhyasamaja-tantra (Bí Mật Tập Hội) ??? là tangtra thâm sâu nhất của tantra Phật 
giáo (3.13) xuât hiện khoảng trước năm 750 (3.14) và có thê vào trước đó vào thê kỷ thứ 


học giả Nhật Bản do ảnh hưởng của Chân Ngôn Tông Nhật Bản. Riêng tôi thì dựa vào sự xuất hiện của bộ 
Tantra thứ tư Vô Thượng Du Gñà (muffarayoga) nên gọi giai đoạn cuôi của Mật giáo là Kim Cương Thừa. 
'?9 Mật giáo nhận mình là “Quả thừa” và các tông môn Phật giáo khác là “Nhân thừa”. Tôi sẽ thảo luận chỉ 
tiêt đê tài Nhân Thừa và Quả Thừa ở Chương 3. 

''? Bộ Tantra thứ tư (vô /ượng du-già) không được truyền bá ở Trung Hoa và Nhật Bản, có lẽ vì xuất hiện 
vào những năm cuối cùng của Mật giáo ở Ấn Độ (sau thế kỷ XI) nên chỉ kịp truyền qua Tây Tạng. 

128 Xem Chương 4 phần viết về pháp môn Đại Lạc (M⁄ahasukha). 

120 Cuhyasamaja-tanra (Bí Mật Tập Hội) và Hevajra-ianira (Hô Kim Cương) là hai Tantra quan trọng bậc 
nhất của Mật giáo. 8í Mật Tập Hội có bản dịch Hán văn Nhất Thiết Như Lai Kim Cương Tam Nghiệp Tối 
Thượng Giáo Vương Kinh (—J#I\24K4Sflll = 51 E-#t-Ê©) của Thí Hộ Dalapada (]fBãŠ) trong Đại Chính 
Tạng T.885, V. 18. Theo hệ thống tu tập của Tantra Guhyasamaja là: (1) Giai đoạn phát sinh thần chú 
(Guhyasamaja gọi là giai đoạn phát sinh). (2) Giai đoạn quán sát tâm (Cô lập ý, gôm cả cô lập thân và cô 
lập khâu). (3) Giai đoạn ảo thân thông (Bỏ thân bât tịnh). (4) Giai đoạn Tịnh quang tôi thượng (Tịnh quang 
nghĩa, tức thực thụ). (Š) Giai đoạn hợp nhât, bât nhị (Hợp nhât). 
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sáu (3.15). Một số học giả khác cho rằng có một phần của nó xuất hiện vào khoảng năm 
750, nhưng thật ra nó chỉ xuất hiện đầy đủ vào khoảng năm 800 (3.16). Đây là một sản 
phẩm của Phật giáo Mật tông trong giai đoạn cuối cùng, điễn tả nhiều lễ nghi và nghi 
thức rất kỳ quái (3.17). Theo một sô học giả Culhyasaidja- fanfra có 18 chương, gôm 17 
chương đầu là Mula fanira (3.18) và chương 18 cuôi cùng là U//ara-fara (3.19). Hai phần 
trước có riêng rẽ rồi về sau mới hợp thành một vào khoảng năm 800 (3.20). 

Guhyasamaja chỉ rõ bỗn cách thực hành là seva, upasadhana, sadhaa, maha-sadhana 
(3.21). Văn bản này tông hợp lẫn lộn nhiều tín điều của Ấn Độ giáo. Người hành tri cầu 
nguyện 4pzra/iía, một thần hung tợn và nhiều thần khác (3.22). Văn bản tantra này cho 
thấy cách giải thích thuộc thời văn chương cũ có trong truyền thống Bà La Môn (3.23). 


GŒuhyasamaja-tanra (Bí Mật Tập Hội) còn có tên khác là Taíhagafa-guhyaka. 
Cho nên có ý kiến cho rằng nó vốn xuất phát từ kinh Đại thừa ƒ⁄2zipuiya có tên là 
Tathagata-guhya- sutra hoặc Tathagafa-cintya-guhyanirdesa và Guhyasamdqja-fanfra chỉ 
trở thành kinh văn của Kim Cương Thừa vào thời gian sau (3.24). Trong ƠŒuhyasamaja- 
tanra có một định nghĩa đáng nhớ về “bồ đề tâm” (Bodhicitta) (3.25) như sau “8ô để 
tâm là sự hợp nhất của Tỉnh Không và Từ Bì, nó không có bắt đầu và không có chấm dứt, 
tĩnh lặng và không có cả hữu và phi hữu” (3.26).!39 Guhyasamaja rất có ảnh hưởng trong 
hậu kỳ Phật giáo Mật tông (3.27). 


Tổng quát thì các tantra thuộc bộ Vô Thượng Du-già (4øw#farayoga-tantra) gồm 
các Mula-tantras, U1tara-tantras và Akhyana-tanfras. Trong loại Guhyasamd7a thì Mula- 
tanra thuộc 17 chương đầu của Guhyasamaja-tanra (Tohoku No.442) mà văn bản 
Sanskrit đã được xuất bản, còn Ứ/ara-fanra là chương 18 của nó (Tohoku No.443). Còn 
các tantra 4khyana thì thông thường được chia theo bốn Tantra là Sandhiyakarana-tantra 
(Tohoku No.444), ajarmala-tanfra (Tohoku No.445), Cafurdevipariprccha-tantra 
(Tohoku No.446) và ajra/nasamuccaya-fanfra (Tohoku ÑNo.447). 


Các nữ thần'°! từng được nói đến trong một số chân ngôn trong kinh Liên Hoa và 
các kinh đại thừa khác (3.28). Trong Kim Cương Thừa có bốn nữ thần là Locana, 
Mamaki, Pandara và Tara tạo thành một nhóm gọi là Cafurđevi (3.29). Trong các nữ 
thần này thì 7Zzz là quan trọng nhất (3.30)!37. Theo thứ tự thời gian liên quan giữa các 
tantra khác và Guhyasamaja-tfanmfra (Bí Mật Tập Hội) có thể thấy theo lược đồ sau: 


Vajramala-tanfra (chương 1-67) 

-> Pindikrta-sadhana + Sandhivyakarana- sura 

-> Pancakrama (nguyên thủy) 

-> Yajramala-tanfra (chương 68) + Cafurdevipariprccha-tantra 
-> Pancakrama (phần phụ) 

-> Vajrajnanasamuccaya-tanra (phần đầu) 

-> Pradipoddyotana 

-> Vajrajnanasamuccaya-tantra (phần sau) 


139 “The bodhicitta 1s the unity of voidness and compassion; ït is beginningless and endless, quiescent and 
berefi of the notion of being and non-being.” Œuhyasamaja-tanira chapter xviii, kệ 37. Nakamura không 
thây câu này lây từ Trung Luận của Long Thọ (Trung Luận, Chương XI kệ ]). 

3! Xem phần viết chỉ tiết về các nữ thần trong Mật giáo. 

132 Tãrã (Độ Mẫu) là nữ thần phối ngẫu của %vz trong Bà La Môn giáo. Trong Mật giáo vai trò /ãrZ giống 
như Quan Thê Âm ở À Đông. 
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-> Srjjnanavajrasamuccaya- sufra (3.3 ]). 


Luận Pradipoddyorana (Tohoku No.I785) được coi là của Nguyệt Xứng 
(Chandrairiti)'°” và là luận duy nhất mà còn nguyên bản Sanskrit tồn tại trong số các 
luận về Bí Mật Tập Hội (Guhyasamaja-tantra 3.32). Chủ đề của luận Pradipoddyotana là 
sptalankara, tức là “Bầy Tiêu Chuẩn” đề phê bình về Œwuhyasamaja-tanra theo quan 
điểm của tông môn #7oJags-lugs (3.33). 


Hevajra-tantra hay Hô Kim Cương (3.34)!*ˆ còn đủ các văn bản Sanskrit, Phạn 
văn và Hán văn và đều đã được ấn hành (3.35). Tantra này liên quan đến thanh lọc Phật 
giáo Mật tông, xuất hiện chậm nên không đến Trung Hoa với Kim Cương Trí 
(Vajrabodhi 671-741) (3.36) và Bất Không Kim Cương (4noghavajra 705-714) (3.37). 
Tantra này là một tổng hợp nhiều tín điều mê tín huyền hoặc. Các thực hành giao cấu 
giữa Du Già nam và Du Già nữ được bầy tỏ một cách dung tục. Sư thờ phụng các 
“Không Hành Nữ” (Da#¿ni) cũng được nói đến. Các hành giả Phật giáo Mật tông giải 
thích răng He (trong He-va/ra) đại diện cho “BI” và a/ra là “Trí” (3.38). 

Tư tưởng Tam Thân (7zikãya) được Bất Không Kim Cương giải thích (3.39). Bất 
Không tuyên bố rằng con số trong “Thanh Tịnh Cú” #†##J phải là 17 vì đó là con số 
tương hợp với 17 thần trong các mandala như Bồ tát Kim Cương Tát Đỏa (ƒ4jrasafa) 
v.v (3.40). 


Hevajrapindarthaprakasa của Santigupta (thế kỷ 12) là tác phẩm thuộc tông môn 
Sahajyana. Trong nữa phân đầu ông giải thích các câu cú trong tantra “Hô Kim Cương” 
(Hevajra-tanfra) nửa phân sau ông giải thích mục đích của tantra này (3.41). 


Trong các tantra bí mật muộn, một số miêu tả cách thành lập một mandala như 
Nispannayyogavdli (3.42) của Abbayakaragupta (thê kỷ 11-12) cắt nghĩa cách vẽ 26 loại 
mandala, nói tên và cách hình vẽ các Phật, Bô tát và các chủng-tử tự (bij]i) v.v.'” 


Một số người tu Phật giáo Mật tông thực hành “Đại Lạc” (Mahasukha), là pháp tụ 
của các người tu cao cấp (giống như của phái Saktas Ba La Môn) có các nghi thức ăn thịt, 
uống rượu và hành lạc giao câu. Lối thực hành này có nói rõ trong Sricakrasambhara- 
tanra (3.43). Một số kinh văn đã tìm được ở Java cũng dạy pháp “đại lạc” như thế 
(3.44). Dakarnava (-mmahayogimi-tanfrara7a) cũng còn văn bản Sanskrtit (3.45). 
Sarvarahasya-tantraja `°® hay “Nhất Thiết Bí Mật Tối Thượng Danh Nghĩa Đại Giáo 
Vương Nghi Quï” (3.46) là một tantra có những đoạn tả rõ các cảnh g1ao cấu rất thô bạo 


'33 Luận đuy nhất của Nguyệt Xứng được dịch giảng ra Việt ngữ là Vũ Thế Ngọc, Nguyệt Xứng Nhập 
Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức, 2016 

!34 Hộ Kim Cương Tantra (Hevajra-tanra) được Pháp Hộ È5ïÊ dịch ra Hán văn vào năm 1004 có tên đầy 
đủ là Xä3578#i⁄Al\\2<c#t + f§f? (Đại B¡ Không Trí Kim Cương Đại Giáo Vương Nghỉ Kinh). Xem Đại 
Chính Tạng N.892, V. 18. Hô Kim Cương là Tantra đầu tiên được dịch ra Anh ngữ từ năm 1959 bởi David 
Snellgrove. 


!35 Xem chỉ tiết trong phần viết về Ä⁄andaia, đại khái một Â⁄apdaia đều có tên riêng gồm có hình vẽ các 
phật gia và các tự mẫu chủng tự (572) 


136 —-ÐJ‡l#⁄1q E443 k#{1-f§§U 
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và cho phép thực hành nhiều hành vi phi đạo đức (3.47) ngược với Ngũ Giới truyền 
thông của Phật giáo. '”7 


Trong giai đoạn cuối, nhiều linh thần mới cũng được thờ phụng. Trong số này có 
nữ thần cứu trợ 7Zzã (3.48) là quan trọng, nhất. °8 7ZrZ là hình tướng nữ thân đối xứng 
với nam tướng Awziokisfesvara (Quan thế Âm). Trong một bài thơ nồi tiếng ca tụng 7ãrã 
theo thê thơ Kavya của Kashmiri là Sarvajnamitra là Sragdhara-stotra (3.49) (còn có tên 
là Arya-Tara-sradhara-stotra), thì Tãrã được gọi là “thần nữ khoác áo tang”. Một bài thơ 
khác ca tụng 7ara là Bhagavatya-Aryatara dandaka-stotra (3.50). Ngoài ra còn có 
Sitatapatra- dhãrapï là một Mật chú quan trọng dùng để cầu nguyện 7ãrã (3.51). 


Aecalanatha (còn gọi là Bất Động Tôn 4#)®#) là một thần gọi là Minh Kim 
Cương (vidya-rZ/a)'?” được cúng lễ trọng vọng. Cho đến ngày nay vị thần này vẫn còn 


được kính trọng trong quần chúng Nhật Bản. Có đến cả mười nghỉ thức cầu nguyện 
Acalanatha được sáng tác ở Ấn Độ và đã được dịch ra Hán văn (3.52). 


Trisamaya-räja là một văn bản tế tự (3.53). Đức tin của Ấn Độ giáo về Thần Siva 
của Ấn Độ giáo cũng được Mật giáo cúng lễ dưới nhiều danh xưng như Vinayaka (Hoan 
Lạc Thiên ?S) (3.55), Thánh Thiên B2 (3.56) lại còn có trong hình tướng đầu voi 
và hai thân người nam nữ ôm nhau hành lạc (3.57). V7dyadharas (3.58) cũng được thờ 
phụng. 


Hình tượng 4va/okitesvara (Quan Thế Âm) nhiều đầu nhiều tay không phải là ma 
quái. Hình tướng này thành hình là qua các hàng trạng qua thời gian. '“” Sự thành tựu hình 
tượng Quan thê Âm là tông hợp từ nhiêu hình tướng có tính biêu tượng (3.59). 


Hình tưọng Phật Tỳ Lô Giá Na (airocana Buddha) phố thông nhất là hình ngôi 
trên hoa sen, biểu tượng của chứng ngộ Như Lai hay biểu lộ đức tướng của một vị Bồ 
Tác (bodhisaffvxa). Ngài thường mang y áo người thường thay vì áo cà sa (kasaya). Ngài 
cũng khoác nạp y lụa trắng, nhưng trên ngực thường không có áo. Ngài cũng mang các 
vòng tay và trên cùi chỏ. Đó cũng là hình tướng của vị Bồ Tát. Tuy nhiên cũng có hai 
hình tướng khác là Như Lai và tăng sĩ (3.60). Hai hình tướng này còn thấy được trong 
nhiều tranh tượng Tỳ Lô Giá Na ở Nhật Bản. Ở Borobudur [môt vùng hoang phế thuộc 
Indonesia] vẫn còn nhiều hình tượng thuộc về Phật giáo Mật tông (3.6 1). 


Danh hiệu 4đibuadha (Bản Sơ Phật)!*! không thấy có trong các văn liệu thờ cúng 
của Phật giáo Mật tông. 12/buadha thật ra là sự phát triển của ý niệm về Bồ Tát (3.62). 
Sau này còn gọi là ƒ4/arsava (Kim Cương Tát Đỏa). Lần đầu có thấy nói trong Nzưa- 
sangifi (3.63). 


Nhiều tài liệu ca tụng các thiên thần như thế được hình thành và một số được lan 
truyên đên tận Trung Ä (3.64). 


37 Đây là những tantra của bộ Mật Pháp thứ tư (4zmufara —yoga - fanira “Vô thượng du già tantra”) không 
truyền qua Trung Hoa và Nhật Bản. 
3# Phật giáo Trung Hoa dịch 7đzã là “-##£” (Đa La) hay là “/#R}” (Độ Mẫu). 
39 7dyä-rajar (Minh Kim Cương) với vidyZ có nghĩa là “minh” nghĩa là hiểu biết, sáng tỏ (trái ngược với 
vô minh) như vidyãcarana “minh hạnh túc” là I trong 10 danh hiệu của một vị Phật. 


40 Về các hình tượng khác lạ này xem trong phần viết về 4vz/okiesvara (Quan Thế Âm) 
4L ãđjbuddha Hoa ngữ dịch “A đề Phật” nghĩa là “Bản Sơ Phật”. Xem .42/buddha trong Chương 4. 
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Trong thời vương triều Pã/z của Ấn Độ [thế kỷ 8-12] có ít nhất là 115 học giả 
Phật học danh tiếng còn ghi lại tên tuổi, trong số này có đến 86 vị đi đến Tây Tạng truyền 
đạo và tên tuổi vẫn còn được nhận ra (3.65).!“? Nhưng sau cùng thì Phật giáo Mật tông 
Ấn Độ qui nhập vào Ƒaisnavas (một tông môn thờ thần Visnu Bà La Môn giáo) Ở 
Bengal. ._Buddhaguhya có viết một số luận về Thiền Định Mật giáo (3.66), gồm cả hai tác 
phẩm về kinh Đại Nhật Mahavairocana- sữtra (3.67). Luận Prajnopaya-viniscaya-siddhi 
của Anangavajra (3.68) được viết vào khoảng thời gian 650-800 (3.69). Søđhanamala là 
một tác phẩm Mật giáo được viết vào khoảng thề kỷ XI (3.70). Văn bản này gồm cả I6 
vidhis dạy cách thờ phụng Ä⁄zr?c¡ (Ma Lợi Chi Thiên). '* 4rya-marici- dhãranï cũng là 
văn bản dùng cho mục đích tương tự (3.71). 


Vào thời cuối của Phật giáo Mật tông Ấn Độ cũng ghi nhận có một số đạo sư có 
găng hệ thống hóa các lời dạy của họ. Nhiều đại sư trong thời cuối này cũng có gắng viết 
nhiêu luận quan trọng. 


Padma-sambhava (Liên Hoa Sinh 755-797) (3.72) sinh ở UJJaim và qua Bengal 
đến Tây Tạng năm 747 (3.73). Ông thường được coi là người thành lập “Lạt Ma Giáo” 
[Phật giáo Tây Tạng]. Liên Hoa Sinh cũng được coi là em rễ và trợ giúp Sanaraksita 
(Tịch Hộ 725-78§).!* Đây cũng là thời gian Jnanagarbha (700-760) vừa là đạo sư Kim 
Cương Thừa vừa là đạo sư Du già hành tông (Duy Thức tông) (3.74). Acarya KukuraJa là 
thầy của vua /mdrabhuii (3.75)! 


Indrabhuti (thế kỷ IX) viết nhiều tác phẩm như C/a-raftna-visodha (3.76). 


Prajna-jnana-prakasa của Devacandra, học trò của Maitri-pa cuối thế kỷ X, là 
thuộc vê chi phái Mahamudra của Kim Cương Thừa (3.77). 


Advayavajra (1000-1100) cũng gọi là Mab-bdag-Maitri-pa. Ông ta vừa là đại 
trí giả (Pandiia) vừa là Thành Tựu giả (Si2dha) của Mật giáo. Ông CÓ vai trò quan trọng 
trong lịch sử Phật giáo Tantric Án Độ và sự truyền bá của Mật giáo (3.78). Tập hợp sách 
luận của ông gọi là 4dvayavajra-samgraha, trong đô cô Taftvarainavali (3.79) nói về 
Tam Thừa.!* Đại thừa theo ông thì được chia làm hai giáo nghĩa Paramitanaya (Bát Nhã 
thừa) và Ä⁄amwranaya (Chân Ngôn thừa). Ông cho rằng Chân Ngôn thừa thì siêu việt nhất. 
Ông cũng còn viết Sekanirnaya (hay Seka-nirdesa) (3.80). Những văn bản khác của 
Advayavara như Yuganaddha-peakala (3.81) và Maha-sukha-prakasa (3.82) đã được tìm 
thấy. Luận Praipatti-sara-sataka (3.83) thường được gán cho Aryadeva (Thánh Thiên) 
nhưng thật ra là của Anutarayoga. Luận Mahãyãna-patha-krama của SubbhavaJra có bản 
dịch Tạng ngữ hãy còn (Tohoku No.3717; bản Peking No.4540) tổng kết các hành trì 


*# Vì vậy từ khi Phật giáo mai một và biến mắt ở Ấn Độ, chúng ta chỉ có thê tìm hiểu được Phật giáo trong 
thời kỳ cuối ở Ấn Độ qua tài liệu Phật giáo Tây Tạng. 

8 Marici (Ma Lợi Chỉ Thiên) là một “Bồn Tôn” linh thần Mật giáo rất được giới xã hội đen Nhật Bản 
ngưỡng nộ, vì họ tin thờ Bồn Tôn này sẽ giúp họ “tàng hình” qua mặt và đối phó được giới chức cảnh sát. 
* Tịch Hộ (Søaraksita 725-788) là người thật sự phát triển Phật giáo ở Tây Tạng. Tịch Hộ là người mở 
chùa đâu tiên và truyên giới cho người Tây Tạng xuât g1a. 

* Thời đại bắt đầu suy sụp của Phật giáo Ấn Độ cũng là thời bắt đầu phát triển của Phật giáo Tây Tạng. 


% Theo Phật giáo Đại thừa thì “Tam thừa” là Tiểu thừa, Độc giác và Đại thừa. Ở đây Advayavajra chia 
Đại thừa làm hai thừa là Paramiianaya (Ba La Mật thừa) và Mantranaya (Chân Ngôn thừa). “Tam thừa” 
theo Mật giáo thì chia làm Tiêu thừa, Đại thừa và Kim Cương thừa.. 
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“Bát Nhã thừa” (Pãramitayäna) và Phật giáo Mật giáo, có cách diễn giải thuần theo Mật 
giáo (3.84). 


Subhasita-samgraha là một tuyển tập gồm các trích dẫn các văn liệu từ các tantra 
(3.85). Tư tưởng căn bản là ý nghĩa về ca (tâm) và bodicirra (bô đê tâm). Các kệ sau 
này của Phật giáo Mật tông được việt đơn giản cho nhu câu /huộc lỏng các mantra (3.86). 


Tư tưởng về Sai (nội lực, hỏa hầu)!“ được truyền bá từ giáo lý Tantra vào Kim 
Cương Thừa (4jrayãna).!*Š Vairavärähi là sakfi của Sambara (3.86). 


Những nhà giáo thuyết của Kim Cương Thừa về sau chấp nhận sự chính thống 
của kinh điển Đại thừa, và viết một số luận giải về kinh điển Đại thừa theo quan điểm của 
họ. Luận “Thích Ma Ha Diễn Luận” ##Z#ï'jfi7ñfà (10 quyền) (3.88) giảng Mahãyãna- 
sraddhotpada-sastra theo giáo lý Kim Cương Thừa, cho là của Long Thọ (Nagarjuna) 
nhưng chắc rằng được viết ở Trung Hoa vào đời nhà Đường. Đây là luận được các tu sĩ 
Kim Cương thừa Nhật Bản rất trọng thị (3. 89). Tuy nhiên từ xưa một số các học giả tu sĩ 
Nhật Bản đã cho rằng tác phẩm này không thể là của Long Thọ (3.90). 


Có một nhóm tác phẩm Mật giáo gọi là “văn phẩm Saimvara”. Trong, số này có 
Samvarodaya-tanra (3.91) có nghĩa là “vươn lên từ đại Lạc” viết từ cuối thế kỷ VIII rất 
quan trọng. Luận về tantra này được gọi là Laghusamvara-tantra. Theo đó thực tướng 
tuyệt đối được định nghĩa như là Jzana (trí tuệ) và samvara (hay dakinjjala-samvara) 
được coi là một khía cạnh của thực tướng tuyệt đối. Dakinijala hoặc Yoginiyogimelaka là 
tín ngưỡng chính của tín đồ Tantra Samvara (3.92). Trong 31 chương đầu (3.93) của 
Samvarodaya-tanra là lý thuyết về bôn điểm tập trung lực Cz#zas (trung khu) và ba 
Nađis (đạo quản). !'“' Thật là vô cùng quái lạ thấy rằng trong nghỉ thức “phong thánh” của 
Samputodbhava-tantra (3.94) có cả sự chung đụng xác thịt giữa các người cùng máu 
huyết được khuyến khích nhân danh theo giáo phái Samvara. Trong các kinh luận của 
Samvara, như Samvarodaya-tfanfra v.v. có 24 thánh địa (pitha) được liệt kê (3.95). Các 
kinh luận Samvara được biết nhiều ở Tây Tạng và Nepal, nhưng không được biết đến ở 
Trung Hoa và Nhật Bản. 


Trong Phật giáo Mật tông xuất hiện nhiều ảnh tượng thần thánh thần bí với các 
hình tướng kỳ lạ (3.96). 


Thời đại vương triều Pziz (thế kỷ VIII-XI) nghệ thuật tantric Phật giáo rất phát 
triển. Hiện nay vẫn còn nhiều tác phẩm lớn đại diện cho giai đoạn phát triển này (3.97). 
Những phương pháp thiền quán với các hình tượng thần thánh dạy trong Szđhanamälä 
thường có nội dung rất tương hợp với Ấn Độ giáo và Kỳ Na giáo (3.98). 


Nananda!”° dường như là trung tâm quan trọng nhất của học thuật Kim Cương 
Thừa (3.99). Các học thuyết của Orissa Tantra Buddhism hiện điện ở đây đên tận ngày 


#7 $ari là “nội lực” theo nghĩa “Kundalin?° (hỏa hầu, hỏa xà) là nguồn lực tiên thiên theo giáo nghĩa Vệ 
Đà 

*8 Theo tác giả thì giáo lý Tantra có sẵn từ trước và Kim Cương Thừa (⁄4jrayãna) nghĩa là tông môn Phật 
giáo Mật tông sử dụng Tantra. 

4 Kundalimi theo thuyết của Bà La môn thì cơ thể con người có 4 trung khu chính (cakras) và ba đường 
đạo khí gọi là nưđï hay đạo quản . 

* Nalanda là một địa danh danh tiếng ngay từ thời Đức Phật còn tại thế. Hai đại đệ tử của Đức Phật là - 
ngải Xá Lợi Phât và Mục Kiên Liên đêu sinh ra và mât ở Nalanđa. Đại học Nalanđa được vương triêu Câp 


50 


cuối cùng (3.100). Trong thung lũng Swat ở tây bắc Ấn Độ từng là một trung tâm của 
Phật giáo Mật tông và cũng đã được khai quật nghiên cứu (3.101) 

Có một số văn liệu của Mật giáo (Ấn Ð@) nói đến sự liên hệ với những người Hồi 
giáo. Parmarthasva của Pundarika viết khoảng giữa thê kỷ XI, có nói đến các tục lệ Hồi 
giáo như cắt da qui đầu, nhịn ăn (3.102). Sau cuộc xâm lăng của Hồi giáo, Kalacakra 
Tanira (Thời Luân) (3.103) cũng được biên tập vào thời gian 1027-1087 và đến cả thế kỷ 
XII. Đó là một tantra khuyến khích sự hợp tác của các tông môn để ngăn cản sự xâm lăng 
của Hồi giáo và khuyến dụ Phật giáo đồ hợp tác với giáo phái Vaisnava và Saivas của Bà 
La Môn đề chống cự quân đội Hỏi giáo. Đây là tantra đại diện cho giai đoạn cuối cùng 
của Phật giáo Mật tông (An Ðộ). Nó cũng đặc biệt tương thuận với đạo Vaisnava, được 
hệ thống hóa giáo lý trong căn bản về thiên văn và thuật chiêm tình (3.104). Những chị 
tiết về thuật chiêm tinh và của Hồi giáo cũng đã được đề cập đến trong tantra này (3.105). 
Nó cũng nói cả đến người Hồi giáo và thánh địa Mecca (2. 106). Hiện nay văn bản 
Sanskrit sách này chưa được hiệu đính nhưng người ta có thể đọc trong bản chữ Tây: 
Tạng. Thời gian hoàn thành tantra này có thê ước định là vào khoảng từ năm 1027 đến 
1087 (3.107). Cũng có một ý. kiến là nó có thể có từ năm 965 (3.108). Sự thờ phụng 
tantra Kalacakra còn phát triên đến tận Tây Tạng, Bắc kinh và phía bắc Trung Hoa 
(3.109). 


Sahajayana (Hán dịch là Câu Sinh Khởi Thừa)'Ÿ' là giai đoạn cuối cùng của Phật 
giáo Mật tông (Ấn Ðộ) (3.110) đưa tư tưởng Mật giáo đến sự thực hành tính giao (sex- 
yogic practice). Trong loại thuyết này gồm có hai loại kinh văn là caryägii và dohä. Loại 
sau có Dohã-kosã của Saraha-päda (khoảng cuối thế kỷ XI) là nổi tiếng nhất. Saraha 
3.11 1*1ã người thực hành thuật rèn tên và làm những bài đạo ca có nghĩa huyền bí. 
Ông từng viết “chân thực nghĩa Phật chỉ có thể hiểu qua biểu tượng và hành động, không 
thể từ ngôn ngữ và kinh điển”. Những luận thư như Dohakaos (3.112) của Kanha, 
Caryacarya-fika của Siddhacarva, Dharma-puja-vidhi của (3.1 13) của Radhunandin, và 
Sunya-purana của Pamaipandita đều được ấn hành (3.114). Kambalapada hay 
Siddhakamalacarya (3.1 I5) có tên được nói trong Dohakola còn trong Navasioki (3.116). 
Dombi Heruka (sinh khoảng năm 750) sáng tác Szisahaja-siddhi (3.117). Tác phẩm này 
giải thích lối thiền quán gọi là pannakrama, và cũng luận giải về 84 vị tất đạt (siddha). 
Tác phẩm này cũng nói tới pannakrama như đã đề cập trong #evajra-tanra (Hô Kim 
Cương) và thừa kế tư tưởng về thuyết Tam Tự Tính (risvabhäva) của Du Già Hành Tông 
Yogacara (3.118). 


Advayasiddhi của Laksminkara Devi, vốn là em của vua Indrabhuti (thế kỷ IX), 
dạy về thực hành Kim Cương thừa (3.119). Laksmnkara Devi và Indrabhuti đều là thành 
tựu giả (siddha4). 

Caryagrfikosa là một tập hợp các bài kệ tụng đọc bởi các tu sĩ Phật giáo thụ giới 
(siddhã-cãryas) theo tín ngưỡng Sahajiya. Đây là thí dụ sớm nhất của loại văn chương 
Begali (thế kỷ XII) (3.120). Trong Caryapadas các giáo lý thường được diễn tả bằng 


Đa (Gupta Rãjavamáa 320-550) cúng kinh phí, thế kỷ VII-XII lại được sự ủng hộ của các vị hoàng 

đê vương triêu Pala thông trị Magadha (Ma kiệt đà). Thời Huyện Trang (600-664) du học, Nzianda đã có 
nhiêu đạo sư Kim Cương Thừa. 

IS! Cậu Sinh Khởi ({R.“E8) có nghĩa là được tạo cùng lúc. 

152 Herbert Guenber. 7e Royal Song oƒ Saraha, University of Washington Press, 1969 
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cách so sánh tương tự và vì mục đích này một sô các hình tượng được chọn ra. Tâm Bô 
Đê được ca tụng. 


Trong thời kỳ cuối Kim Cương Thừa, sự phận loại các tông môn Phật giáo được 
hoàn thành qua nhiều kế sách. Khuynh hướng này bắt đầu với Ratnakarasanti (khoảng 
cuối thế kỷ X) (3.121). Trong tantra Khasama-tanra ông quan điềm về “sở y” asraya- 
paravríi của Duy Thức Phật giáo được sử dụng (3.122). 


Việc thờ phụng Pháp (Dharma) như một thần nhân là một thí dụ về Bà La Môn 
hóa Phật giáo. Nó đã xuất hiện từ triều đại PZ/z ở Bengal và phát triển đến Orissa 
(3.123). 


Phật giáo từng là một tôn giáo quan trọng nhất trong Ân Độ cô thời, nhưng từng 
bước từng bước nó lại biến thành một tư tưởng không chính thống. Phật giáo bị tấn công 
từ nhiều học giả Ấn Độ giáo lẫn Kỳ Na giáo (3.124). Trong Kathasarisagara, một tuyển 
tập truyện biên tập của Somadeva (thế kỷ XI), Phật giáo (saugata naya) được phân tích 
tận chỉ tiết (3.125). Phật giáo tàn rụi dần, hoàn cảnh xã hội của Phật giáo giai đoạn cuối 
chỉ được tìm nhặt trong ®47a/arangini và những văn liệu của Bà La Môn (3.126). Tình 
trạng Phật giáo trong giai đoạn suy tàn cũng được trình bầy bởi 2harmasvamin, một lạt 
ma chiêm bái người Tây Tạng vào khoảng năm 1197-1264 (3.127). Nhưng cho đến đầu 
thế kỷ XIV người ta còn thấy Phật giáo còn có mặt ở vài vùng như Kancipura (bang 
Madras), vương quốc Chola và Jalandhara (3.128). 


Uddiyana, trung tâm gốc của tín ngưỡng tantra, vẫn được tin là ở Thung Lũng 
Swat. Uddiyana được học giả B. Bhattacharya cho biết là một làng xầm uất ở đông 
Bengal, tên là Vajrayonimi /phát âm là BaJrayon1/ (3.129). Nhưng Uddiyana không phải là 
trung tâm duy nhất của tantra. Nagarjunakonda và Amaravali ở Thung Lũng Krishna là 
trung tâm thứ hai, và Potalaka Parvata là trung tâm thứ ba (ở gần với cực đông-nam của 
bang Madras) cũng được coi là địa phương xuất phát của tantra Phật giáo (3.129)). 


Các giai đoạn suy tàn của Phật giáo có thê được biết qua tự truyện của 
Dharmasvammn (3.130). Ông là một tăng sĩ Tây Tạng đi chiêm bái đên tận An Độ. 


Phật giáo Mật tông. chuyên đến Nepal. Chín thánh điền được giữ rất trang trọng ở 
Nepal (3.131). Một sách cô Phật giáo có tên là “Svayambhu-purand” đã được biên tập. 
Đây không thật đúng là Purana (cỗ thư) theo truyền thống Ấn Độ giáo mà phải là một 
Mahatmya (thiên thư). Nó tuyên dương các thánh địa Phật giáo ở Nepal, đặc biệt là 
Svayambhu-caitya gần Kathmandu (3.132). Khó có thê tin rằng Svayarmbhu-purana xuất 
hiện trước thế kỷ XVI (3.133). Ở Nepal có một tác phẩm Phật giáo cho biết các nghi lễ 
Phật giáo, hàng ngày, hằng tháng và hằng năm, các chứng từ của mười ba thánh lễ 
(3.134). 


— Đề Bà!” (A/i4a 982-1054) mang Kim Cương Thừa đến Tây Tạng (3.135). 4/44 
nhân mạnh đên giáo lý Đại Bi và giới luật (3.136). 


153 4z/4ø (A Đề Bà 982- 1054) là tổ trung hưng của Phật giáo Tây Tạng. Theo tôi, lấy bộ Tantra Vô Thượng 
Du Già làm căn bản, thì A Đề Bà là đại sư Trung Quán Ấn Độ nhưng cũng được coi là người truyền bá 
Kim Cương Thừa đến Tây Tạng, còn Liên Hoa Sïnh là đại sư Mật tông Ấn Độ của truyền thống “Đại thành 
tựu” mahãsiddha của Mật giáo Ân Độ vì khi Liên Hoa Sinh đến Tây Tạng chưa xuất hiện bộ Tantra Vô 
Thượng Du Già (Amuftara —yoga - fanfra) . 


hỲ? 


Kim Cương Thừa có ảnh hưởng lớn nhất ở Tây Tạng (3.137). Tông Khách Ba 
(Tson-kha-pa 1357-1419)'°2 ca ngợi Kim Cương Thừa là giáo pháp trực tiêp nhất để 
thành tựu Phật quả trong luận Szøs-r7m của ông (Peking No. 6210) (3.138). 


Kim Cương Thừa ảnh hưởng còn truyền đến tận Indonesia (3.139). Ở Java một số 
văn bản Sanskrit của Phật giáo Mật tông đã được tìm thây (3.140). It nhiêu chúng đêu có 
mùi vỊ tanfra. 


Các khuynh hướng tình dục Mật giáo !°Š phố biến ở Ấn Độ và Tây Tạng (theo 


danh từ Nhật Bản gọi là các chi nhánh Sa#/ (hay Zomi£swu) nhưng không có ảnh hưởng ở 
Trung Hoa và Nhật Bản là nơi chỉ nhắn mạnh đến đ#ãrz7 (Mật chú) và mudra (thủ ấn) 
nên gọi là .Junnifsu - Thuần Mật (3.141). Hệ thống này tiễn đến thời hiện tại trong hình 
tướng chân thuần. Phật giáo Mật tông ở Nhật Bản được gọi là Sin„gon É(Eï (Chân Ngôn) 
và rất có ảnh hưởng (3.142). 


Tại Nhật Bản những nghiên cứu về các danh địa lịch sử có ý nghĩa cho nghành 
Ấn Độ học đã được tiến hành. Một cô tháp năm tầng ở chùa Daigoji, một trong các đại tự 
chính của Kim Cương Thừa ở Kyoto, được xây từ năm 95T. Hầu hết các phần 8Ö của 
tầng thứ nhất đều là các phù điêu và trang trí Phật giáo (3.143). Các chủ đề của các tranh 
vẽ trên vách tường đều là M⁄ndara Ryokai (gồm cả mandala Kim Cương Giới và Thai 
Tạng Giới). Có lẽ đây là một trang trí hoàn hảo duy nhất còn tồn tại trên thế giới kể cả ở 
Án Độ. Tám tổ sư Kim Cương Thừa Phật giáo là Long Thọ, Long Trí, Thiện Vô Úy, Kim 
Cương Trí, Bất Không, Nghĩa Tịnh, Huệ Quả và Không Hải; '”° tám vị hộ pháp 
(lokapala/ Hộ Thế Giả) !Š” và rất nhiều Bồ Tát và thiên nhân được trang trí trên tường 
vách chùa. Độc giả có thể đặc biệt thấy nhiều hình tượng các Bồ Tát, thiên nhân và lịch 
sử có nói trong kinh luận Ấn Độ, nhưng ngày nay chỉ còn tìm thấy ở Nhật Bản. Nhiều 
Chủng-tử tự Sanskrit (j2) cũng được tìm thấy (3.144). 


4- VÀI ĐẶC ĐIỂM CỦA PHẬT GIÁO MẬT TÔNG 


Phật giáo Mật tông cho thấy một số đặc điểm rất khác lạ với Phật giáo truyền 
thông sơ kỳ. !°Š 


154 Tông Khách Ba (1357-1419) một đại sư và học giả Tây Tạng, ngộ đạo từ tông Tát-ca (sak&ya-pa) và Cam 
Đan (kadam-pa) sau này được coi là vị thành lập phái Cách Lỗ (geiug-pa). Tông Khách Ba cũng là tác giả 
danh tác Bô Đê Đạo Thứ Đệ (Lamrim chenmo) 

I3 Như đã nói, các tantra về tình dục thường thuộc Bộ tantra thứ tư (4zmwffara ~yoga - fanira “vô thượng 
du già tantra”) không truyền qua Trung Hoa và Nhật Bản mà chỉ truyền qua Tây Tạng 

!56 Tám vị tôn sư này theo Chân Ngôn Thừa (S#i»gon) gồm có 8 tô sư là (1) Long Thọ (Nagarjuna 150- 
250), (2) Long Trí (Nagarbodhi, người Án Độ), ba vị tôn giả đã mang Mật giáo đên Trung Hoa là (3) 
Thiện Vô Uy (Subhakarasimha 637-735), (4) Kim Cương Trí (Vajrabhodi 663-723), (S) Bát Không Kim 
Cương (Amoghavajar 705-774), (6) Nghĩa Tịnh G8ï? Ầ 673-713) là nhà chiêm bái Trung Hoa đi Ấn Độ học 
pháp, khi trở về nước từng công tác với Thiện Vô Úy dịch kinh Mật giáo, (7) #uệ Quả (2&® 746-805) đệ 
tử của Bất Không và là thầy của Không Hải và (8) Không Hải (Kukai 714-835) tổ sư Chân Ngôn Tông 
Nhật Bản) 

'#' Hộ Pháp trong Phật giáo là danh từ chỉ các vị thần bảo vệ Phật Pháp. Kim Cương Thừa đặc biệt nhắc 
đên 8 vị /okapala (Hán dịch là “Hộ Thê G1ả”) như Đại Hắc (ÄMahakãra) là Hộ Pháp của tông Kagyu-pa (Ca 
Nhĩ cư). 

158 Về các dị biệt, tôi sẽ có địp thảo luận chỉ tiết trong các chương khác. 


sẽ 


Phật giáo Mật tông chấp nhận những ẩn ức và tình cảm thông thường của con 
người (4.1). Adhisthana hay Kaji ()IE# Gia Trì) trong Nhật ngữ, là một từ ngữ thông 
dụng được sử dụng trong các nghi lễ của Kim Cương Thừa, Gia trì “JJIIEƒ” có nguyên 
nghĩa là “trấn áp (bằng thần lực)” (4.2). 

Nền tảng triết lý của Phật giáo Mật tông dường như là chỉ tìm kiếm Bồ Đề Tâm 
bodhi-ciffa (4.3) là những gì liên hệ chặt chế với các hành vi vị tha. 


Phật giáo Mật tông thâu nhặt tất cả vì lợi ích của thế giới nhân sinh. Đây là một 
đặc điểm không thể bỏ qua. 150 


' Một từ quan trọng bậc nhất của Mật giáo là “Chuyển Hóa” với lý tưởng chuyển hóa mọi trần câu và 
thanh tịnh hóa mọi uê tạp trần tục. Riêng đề tài “ “Chuyên hóa tình dục đề tu đạo” (Đại Lạc) sẽ được trình 
bây chỉ tiết trong Chương 4 của luận này. Đây là một đề tài chưa được các nhà nghiên cứu Việt Nam nói 
đến. Mật giáo Nhật Bản không tài mật pháp này nhưng thường có thảo luận trong các sách về tư tưởng 
Phật giáo (Bukky Shiso 1#8348 

!9 Đến đây là kết thúc phần dịch shWŠ VỊ sách Indian Buddhism: 4 Survey with Biliographical Notes 
của học già Hajime Nakamura do Motilal Banardidass Publishers in lần thứ tư ở Ấn Độ năm 1999. Bản 
dịch Phật Giáo Ấn Độ của Vũ Thế Ngọc (chưa xuất bản). 
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Chương 3 
MẬT GIÁO và PHẬT GIÁO 


Theo dòng lịch sử, hình tướng nguyên sơ của mọi tôn giáo đều khởi đi từ những 
ước vọng chen lẫn với mê tín của con người thời hồng hoang khi phải đối diện với một 
thế giới vô cùng rộng lớn, xa lạ và bí hiểm. Vũ trụ bao la bao quanh con người sơ thủy thì 
dày dặc đầy những hiện tượng thiên nhiên cùng các biến cô nhân tai về dịch bệnh và 
chiến tranh. Cho nên đối diện với muôn vạn đe dọa khủng khiếp vượt ngoài khả năng nhỏ 
bé của con người có thể tri nhận chỉ còn là ước vọng sông còn và được các sức mạnh siêu 
nhân che chở. Đó chính là cơ sở phát triển các hình thái tín ngưỡng đầu tiên. 


Không khí huyền bí với những ao ước về một sức mạnh siêu phàm có khả năng 
che chở, cứu rỗi cũng như hủy diệt chính là một trong những nội dung đầu tiên của các 
tôn giáo sơ khai. Bên cạnh đó cũng còn có những ¿ ảo tưởng ước mơ về một chân lý có thể 
giải thoát cuộc sống khổ nạn của một số trí giả cũng là những nhân tố phát triển và truyền 
bá các tư tưởng đầu tiên về tôn giáo. Mật giáo cũng như hầu hết tất cả các hình thức tôn 
giáo sơ khai khác đều như thế mà phát triên. 


Phải hình dung Mật giáo phát triển từ hình tướng một tôn giáo sơ khai cô xưa như 
vậy chúng ta mới có thể thấu nhiếp được lịch sử và nội dung của một hình tướng tôn giáo 
cổ xưa và bí mật như Mật giáo. Mật giáo không thê tự nhiên xuất hiện như các huyền 
thuyết của các thầy cúng trong làng quê hay của các vị khoa bảng chỉ tìm sự thực qua các 
mảnh rời lịch sử. Tuy nhiên hai loại người này cũng giúp cho chúng ta giải thích được 
một số vấn đề trong việc truy tầm căn cước và hành trình của Mật giáo. Thứ nhất là nhờ 
những hoạt động của các ông thầy phù thủy thầy cúng chúng ta cũng có thê cảm nhận 
được một khía cạnh sinh hoạt của Mật giáo trong sơ kỳ. Sau đó, nhờ đối chiếu với lịch sử 
rời rạc của các trào lưu tư tưởng và các biến cố thiên tai và nhân tai trong sử sách, chúng 
ta cũng biết được thêm về các giai đoạn phát triển của Mật giáo. Lịch sử Mật giáo cuối 
cùng không phải hoàn toàn bí mật hoặc truyền kỳ như trước đây người ta nghĩ. 


Tư duy của con người cũng từ tư phát triển, các sức mạnh và bí hiểm của thiên 
nhiên bắt đầu được nhân cách hóa. Từ sắm sét núi cao biển lớn cho đến cả mãnh thú cọp 
beo cũng đã trở thành các nhân cách thần thánh siêu nhân. Từ đó hình tướng tín ngưỡng 
đa thần phát triển. Mô hình tôn giáo tối sơ thành hình với ý tưởng che chở cứu rỗi cùng 
song hành với các thủ đoạn bùa chú mê tín của loại người lợi dụng tôn giáo cùng phát 
triển. Mục đích tư lợi cần quảng cáo nên phần xấu thường ồn ào hơn, vì vậy nhiều người 
đồng hóa Mật giáo với các hoạt động mê tín bùa chú mà quên mắt các khía cạnh tích cực 
khác của Mật giáo. Sự hiểu lầm đơn giản này còn tiếp tục phô biến đến ngày nay. 


Cứ như thế, Mật giáo tiếp tục thờ phụng các thần thánh Bà La Môn song song với 
Phật thánh và Bồ Tát của Phật giáo như một hình thức tôn giáo phiếm thần. Cho đến thế 
kỷ thứ ba thì Mật giáo bị ảnh hưởng nặng nề tư tưởng Long Thọ (là nhân vật lịch sử duy 
nhất được tôn làm tổ thứ ba sau hai vị tổ huyền thoại là Phật Đại Nhật và Kim Cương Tát 
Đỏa) và các đạo sư Mật giáo cũng bắt đầu học tập các kinh luận Phật giáo Đại thừa nên 
Mật giáo bắt đầu chuyên mình và dần dần phát triển có hệ thống. Đến giai đoạn này Mật 
giáo còn xâm nhập và ảnh hưởng ngược lại Phật giáo — Mật giáo còn phát huy đức tin 


Sộ 


cho rằng giáo lý của Phật giáo truyền thống dạy qua kinh điển thì không rốt ráo và trực 
tiếp bằng giáo lý của Mật giáo là giáo pháp dạy trực tiếp từ Pháp thân Phật nên cao siêu 
hơn. Những tín điều này còn gián tiếp giúp Phật giáo truyền thống thành hình thêm một 
diện mạo. Đó là khoảng thời gian Phật giáo truyền thống đang đi về hai khuynh hướng. 
Thứ nhất gọi là 7zợng Tọa bộ (síhaviravada) trong ý nghĩa đi vào hướng bảo thủ tự tu 
tự chứng dành riêng cho một thiểu số chuyên tu, thứ hai là khuynh hướng Quân Chúng 
bộ (mahasanghika) của đa số tu sĩ đương thời hướng về phát triển. Cho nên Quần Chúng 
bộ sẽ phát triển thành các tông môn gọi là Đại thừa với hai nhánh lớn là kinh điển Bát 
Nhã (Trung Quán) và Duy. Thức (Du Già Hành Tông). Nhưng Đại thừa với các bộ kinh 
có giáo lý cao viễn cũng dẫn đến cách xa tầm tri thức dung tục quần chúng. 5! Vì vậy một 
bộ phận không nhỏ quân chúng bị bỏ rơi và đương nhiên hiện tượng rời đạo đã bắt đầu 
xây ra. Cùng lúc đó Mật giáo xuất hiện như một “Dj Hành Thừa” (“một thừa dễ thực 
hành” và cũng là tên của Mật giáo trong thời gian này). Mật giáo vừa không trừu tượng 
hóa triết lý hóa lời Phật dạy như các tông môn Đại thừa, và cũng không quá thiên trọng 
về khuynh hướng xả ly xã hội như Thượng Tọa Bộ mả lại thiên trọng vê các hành thừa 
gần ĐŨI VỚI con người với các ước vọng thần bí - Tuy căn bản giáo lý khởi đầu của Mật 
giáo rất đơn giản và dung tục nhưng vẫn là các ước vọng gần gũi của đại đa số quần 
chúng như trị bệnh, trị ma, tăng tải, tăng thọ, tăng phúc. 


Lễ dĩ nhiên Mật giáo vẫn trân trọng Đức Phật Thích Ca cùng các lời dạy của ngài 
nhưng Mật giáo tin tưởng vào Phật Tỳ Lô Giá Na (#ÊJ8š8 Vairocana) của kinh Đại 
Nhật % H#Ê (mahavairocana- sữfra)'52 xuất hiện vào thê kỷ thứ bây cho rằng Phật Tỳ 
Lô Giá Na mới chính là Pháp thân của Đức Phật Thích ca. Tư tưởng kinh Đại Nhật của 
Mật giáo thực ra cũng khởi phát từ kinh Phật giáo Đại thừa, nhưng theo kinh Đại Nhật thì 
Tỳ Lô Giá Na vừa là pháp thân (dharmakaya) của Đức Phật Thích Ca vừa là pháp thân 
của tất cả chư Phật vì Mật giáo còn tin răng chỉ có một Đức Phật uyên nguyên 
(Ãdibuddha) mà Phật Thích Ca và tất cả các vị Phật nói trong kinh điền chỉ là những hóa 
thân của vị Phật uyên nguyên này. Quan điểm pháp thân của Mật giáo cũng khác với tư 
tưởng pháp thân của giáo lý Phật giáo Đại thừa, vì cho rằng Phật Tỳ Lô Giá Na có hình 
tướng và có thuyết pháp. Đây không chỉ là quan điểm khác biệt của giáo lý Mật giáo mà 
còn là điểm thu hút quần chúng của Mật giáo so với các tông môn Phật giáo truyền thống. 


Như đã nói, trên thực tế thì giáo pháp truyền thống của Phật Thích Ca sau năm thế 
kỷ truyền bá thì phát triển về hai hướng, khuynh hướng “thượng tọa bộ” (sthaviraväda) 
chỉ dành cho giới thiểu số tu sĩ chuyên tu, và khuynh hướng “đại (hừa” (mahäyän4) tự 
nhận là “cỗ xe lớn” mở đường cho giáo lý dạy răng quân chúng cư sĩ cũng có thê giác 
ngộ. Nhưng dù sao cả khuynh hướng bảo thủ của thiểu sô chuyên tu và khuynh hướng 
Đại thừa càng về sau cũng đi vê triết lý tư tưởng thì vẫn quá cao viễn VỀ Xa VỜI SO VỚI 
thời đại mà đại đa số quần chúng vẫn tiếp tục có âm lý phim thân cầu phúc lộc, xin 
thánh thần ngăn ngừa tai họa. 


!5! Chưa nói đến các bộ kinh như kinh Kim Cương, thật khó cho quần chúng Phật tử có thê hiểu được kinh 
Pháp Hoa hay Hoa Nghiêm. 

1 Phạn ngữ có tên Maha-vairocanäbhisambodhi-vikur-vi-tadhisthana vaipulya sữtrendra-raja-nama- 
dharma-paryäya. Hán dịch là Tỳ Lô Giá Na thành Phật thân biến gia trì kinh 

(X#öJ 38 )Jš:š.0#£hZJ0IIEf#*). 
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Tóm lại, thực tế là đã có một thời gian dài Phật giáo cả hai khuynh hướng 
“thượng tọa bộ” và “quần chúng bộ” đều chỉ chú trọng vào phần giáo lý giải thoát mà xa 
cách với những ước vọng dung tục trần thế của đại đa số quân chúng cho nên quần chúng 

Phật giáo dần dần xa đạo. '“3 Cùng lúc đó những ao ước thực tế như mong cầu danh sắc, 
tiền tài trường thọ, diệt ma trừ bệnh vón là phần giáo lý căn bản của Mật giáo luôn luôn 
được quần chúng ưa chuộng — cũng nên nhặc lại Mật giáo còn có một tên khác là D¿ 
Hành Thừa ÿ nói là một tông môn rất dễ hành trì. Trước .áp lực của khuynh hướng của 
thời đại như thế, Phật giáo cũng cần phải chỉnh hướng về một giáo pháp gân gũi với đại 
đa số giáo đồ bình dân. Phật giáo cuôi cùng cũng đã phải mượn một sô pháp môn của 
Mật giáo như một phương tiện („pãya). Điển hình là thần chú chân ngôn Mật giáo từ từ 
được bỏ thêm vào kinh điển Phật giáo, rồi cho đến cả nghi lễ hành trì truyền thống cũng 
dần dần có ảnh hưởng Mật giáo. '5 Quả là rất thiếu thốn khi chúng ta chưa có các nghiên 


À 


cứu đúng đắn về “Mật giáo hóa Phật giáo”. 


Trong khi đó, theo diễn trình lịch sử, từng bước từng bước, Mật giáo đến giai 
đoạn gọi là Thuần Mật thì đã trở thành thành một tông môn Phật giáo mà đến đây ta có 
thể gọi là Mái tông hay Phật giáo Mật tông với sự tương tác hai chiều “Mật giáo hóa Phật 
giáo” và “Phật giáo hóa Mật giáo”. Trước hết, có thê nói đến giai đoạn Thuần Mật từ thế 
kỷ thứ bây, một mặt Phật giáo tiếp thu Mật giáo nhờ tư tưởng giáo lý ứính không Bát Nhã 
củả Long Thọ, vó ngại của Hoa Nghiêm và đ„y ¿c Du Già Hành Tông nên đã chuyên 
hóa toàn bộ giớo ứzớng Mật giáo mà tôi gọi là “Phái giáo hóa Mát giáo”. Nhưng mặt 
khác về phần sự tướng (nghi lễ hành trì) Mật giáo đã không thay đổi mà còn xâm nhập 
vào hình tướng nghĩ lễ của Phật giáo truyền thống - tôi gọi là “Mát giáo hóa Phật giáo”. 
Cho nên đến giai đoạn Thuần Mật thì giáo tướng Mật giáo là Phật giáo nhưng phần sự 
tướng Mật giáo vẫn tiếp tục duy trì những nghĩ. lễ nghi quï rất khác lạ với truyền thống 
Phật giáo. “ Vì vậy tôi hiểu từ “Mật tông” là đồng nghĩa với “Phật giáo Mật tông” để gọi 
Mật giáo nhưng tôi vẫn tiếp tục giữ lại từ “Mật giáo” "trong luận này với ý nói về sự khác 
biệt trong lịch sử và thực tế hành trì. Trong phần sau tôi cô găng HÌnh bảy các điểm 
chung và khác của hai truyền thông phật giáo tạm gọi là “hiển giáo” và “mật giáo”. 


Trước tiên, chúng ta nên nhìn lại lịch sử truyền bá Phật giáo qua một thời gian dài 
thông suốt hai mươi sáu thế kỷ. Đây là một khoảng thời gian có thể quá ngắn so với lịch 
sử nhân loại, nhưng rất dài nêu chúng ta biết rằng con người mới chỉ tiến vào giai đoạn 
đồ sắt từ khoảng hơn hai ngàn năm trước. Trong khi đó về địa dư thì Phật giáo đã truyền 
bá từ quê hương của Đức Phật Thích Ca trong vùng đông bắc Ấn Độ, phát triển ra khắp 
Ấn Độ tồi tràn lan cả thế giới. Một thế giới rộng lớn với hàng trăm ngôn ngữ khác biệt 
của nhiều truyền thống văn hóa dị biệt, không những dị biệt mà còn nhiều khi đối nghịch. 
Cho nên Phật giáo như chúng ta biết qua tất cả các tông môn và truyền thống hiện nay, 


!%3 Đây là lý do của sự phát triên Phật giáo Đại thừa với hình ảnh lý tưởng về Bồ-Tát Đạo “w hành nhưng 
không từ bỏ thê gian” với giáo lý đi vào quân chúng trong tư tưởng “tự giác nhi giác tha” hay “thượng câu 
giải thoát (trí tuệ), hạ hóa chúng sinh (từ bị)” và sau đó Đại thừa phát triên hai hình tướng trọng tha lực 
(như Tịnh Ðộ) và phương tiện lực (như Mật giáo) cho phù hợp với tâm lý và trong tâm tri thức thực tê của 
đa sô quân chúng. 

!% Xem “Thần chú Gate và Thiền học” trong phần phụ lục. 

'!3 Lê dĩ nhiên tận sau này chúng ta cũng nhận thấy các nghi lễ Phật giáo Đại thừa truyền thông cũng thay 
đôi thêm vào các hình tướng Mật tông. Cho đên thời hiện tại đại đa sô tự viện Phật giáo ÀÁ đông đêu hành 
trì theo giáo pháp hôn dung 7/ên Mật Tịnh. 
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đều không thể hoàn toàn là đạo Phật nguyên thủy thời Đức Phật còn tại thế. Tất cả tông 
môn Phật giáo ngày nay đều có những thay đổi biến chuyển theo sự phát triển xã hội và 
truyền thống văn hóa địa phương. Chúng ta có thể tìm ra một số nội dung nguyên thủy, 
nhưng không thể có một tông môn Phật giáo truyền thống nào ngày nay có thể gọi là 
hoàn toàn giống như Phật giáo thời Đức Phật tại thế. !55 


Trên phương diện lịch sử phát triển, Phật giáo Ấn độ đã trải qua ba giai đoan 
chính gọi là Nguyên thủy Phát giáo, Bộ phái Phát giáo và Đại thừa Phát giáo. Nguyên 
thủy Phật giáo là Phật giáo thời kỳ đầu từ thời Đức Phật thành đạo năm 486 trước Dương 
lịch cho đến kỳ kết tập kinh điển (sang) lần thứ ba vào năm 244 trước Dương lịch vào 
thời vua A Dục (44oka làm vua 272-236 trước Dương lịch).!5” Giai đoạn này sinh hoạt 
Phật giáo hầu như không khác nhiều với thời Đức Phật còn tại thế, dù lúc này Phật giáo 
đã phát triển toàn Án Độ. Thời kỳ thứ hai gọi là thời kỳ Bộ phái Phật giáo, bắt đầu sau kỳ 
Tập kết kinh điển lần thứ ba. Đây là thời Phật giáo bắt đầu phân thành nhiều bộ phái. 
Khởi đầu là hai bộ phái chính là Thượng Tọa bộ (S/haviravada) và Đại Chúng bộ 
(Mahasanghika). Sau đó hai bộ phái này lại tiếp tục phân chia thành 18 hay 20 bộ phái. 
Thời kỳ thứ ba là khi Đại thừa (Mahayãn4) xuất hiện vào khoảng thế kỷ thứ hai Tây lịch. 
Sau đó Phật giáo Đại thừa tiếp tục phát triển thành nhiều tông môn trong khi các tông 
môn thuộc Thượng Tọa bộ lại dần dần chỉ còn thu hẹp vào một tông môn gọi là 
Theravãda ở Đông Nam Á ngày nay. Các tông môn phát triển sau đó tiếp tục hoạt động 
song song với các bộ phái khác có từ thời kỳ bộ phái. 


Chúng ta cũng nên ghi nhận, nguyên bản Phật giáo là một tôn giáo nhán loại cho 
nên giáo lý Phật giáo vượt trên những chia rẽ và phân biệt chủng tộc hay địa phương. 
Đức Phật Thích Ca mở đạo là nhắm đến một tôn giáo mang lại sự giác ngộ và giải phóng 
cho ứoàn thể chúng sinh nhân loại khỏi khổ đau. Cho nên nguyên ủy của Phật giáo không 
có tính tông môn, địa phương hay quốc gia, nhưng trên đường phát triển giáo lý Phật giáo 
cũng dần dần khế hợp với các nên văn hóa bản địa để truyền giáo. Tóm lại, từ nguyên 
bản tư tưởng nền tảng chúng ta có thê thấy tất cả các hình tướng tông môn bộ phái hay 
hình thức “Phật giáo dân tộc” hay “Phật giáo quốc gia” đều không phải là bản hoài của 
Đức Phật mà chỉ là những sáng kiến về sau của các tăng sĩ mong muốn Phật giáo khế hợp 
với tỉnh thần dân tộc dân túy của quần chúng bản địa. 

| Là một đạo sư siêu việt, Đức Phật là vị giáo chủ đầu tiên truyền bá giáo lý bình 
đẳng trong lịch sử nhân loại vốn là lịch sử của đấu tranh giữa các lãnh địa và phân biệt kỳ 
thị và đấu tranh giai cấp. Cho nên ngay từ thời tại thế Đức Phật đã từ khước mọi hình 
tướng siêu nhiên như các tôn giáo khác. Ngay trên danh xưng ngài chỉ đơn giản tự gọi 
mình là một con người (/z/hägaía nghĩa là Như Lai “như thế mà đến và như thế mà đi”) 
chí có khác là ngài là “người giác ngộ” (Buddha) chứ không phải là một “thiên nhân” nào 
đó từ “cõi trên xuống trần” với sứ mạng cứu vớt nhân loại. Ngay trong ngôn ngữ giảng 
đạo Đức Phật cũng từ chối giảng đạo bằng ngôn ngữ Sznskzii trí thức của giới quí tộc mà 
ngài chọn giảng băng ngôn ngữ phố thông (Ä⁄agadhi Präkri!) của quần chúng đương 


'6 Tôi hay dùng chữ ữ “truyền thống” nhưng chỉ với nghĩa tương đối, sự thực chỉ có “truyền thống chết” v 
không thể có một “truyền thống sông” nào tồn tại mà không có đáp ứng tương tác với biến chuyền văn hóa 
lịch sử. 

!57 Vũ Thế Ngọc, Kinh Phật: Nguồn Gốc và Phát Triển (2020). Đây là một tác phâm nghiên cứu duy nhất 
về đê tài này ở việt Nam. 
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thời. !°8 Đây cũng là việc Đức Phật căn dặn đệ tử khi đi xa truyền đạo phải nên dùng ngôn 
ngữ địa phương. Cho nên giáo pháp Đức Phật đi đến đâu đều hòa nhập với văn hóa bản 
địa. Giáo pháp của Đức Phật không đ„y bất cứ một hình tướng thực tại riêng biệt mà chỉ 
có một mục đích là đưa dẫn con người đến giác ngộ. Trước những hình tướng khác biệt 
và đối chọi trong con đường đi đến giải thoát, Đức Phật không coi là đối tượng đề tiêu 
diệt mà đều coi là những phương tiện (zpãya)!52 khác nhau và đều có thê chuyên trở giáo 
lý giải thoát. Phạn ngữ (Sanskzi hay Pä¡)!”° vô tình chỉ là hai ngôn ngữ đương đại, cho 
nên Phật giáo có rất nhiều kinh luận mà đại lược các nhà Phật học thường chia làm hai 
loại chính là “kinh liễu nghĩa” (kinh giảng về giáo lý giải thoát) và “kinh bất liễu nghĩa” 
(kinh phương tiện) với bốn loại giáo pháp (7 Tả ất Đàn gồm Thế giới Tất Đàn, Vị nhân 
Tất Đàn, Đối trị Tất Đàn, Đệ nhât nghĩa Tất Đàn).!”! Đó là ý nghĩa Đức Phật từng giảng 

“sữa bò của các người bán sữa, dù rằng có bị pha chế khác nhau nhưng vẫn cần phải có 
phẩm chất dinh dưỡng của sữa” nên ngài Long Thọ nhiều lần nói về giáo pháp “Nhị Đế” 
mà tôi luôn luôn nhấn mạnh trong các luận của tôi. Đây là giáo lý Long Thọ nói rõ rằng 
“Đức Phật vì thuận hợp với nhu cầu quần chúng mà vừa nói về tục đế vừa nói về chân đề. 
Con người cần giáo pháp ức để (chân lý dung tục, tạm thời) thì mới tiếp cận được giáo 
pháp chân để (giáo pháp tuyệt đối, giác ngộ), nhưng nếu nhằm lẫn tục đề và chân đề thì 
Phật cũng chẳng cứu được”.!”2 Vì vậy một đặc điểm lịch sử truyền thừa của Phật giáo là 
hoàn toàn không đi kèm theo chiến tranh tôn giáo như các tôn giáo khác. Kết quả chúng 
ta đã thấy Phật giáo có rất nhiều tông môn khác nhau nhưng chưa hề có thánh chiến với 
nhau (schism). Đại học Phật giáo đầu tiên, lớn nhất và lâu dài nhất của Ân Độ là WZlandã 
từ khi thành lập đã là nơi tập hợp các học giả của mọi truyền thống và có tính cách phi 
tông môn. Phật giáo từ Ấn Độ phát triển ra toàn thế giới, không chỉ có có Bắc truyền (Đại 
thừa) và Nam truyền (7»eraväda) mà còn có rất nhiều tông môn khác nhau cùng phát 
triển, lẽ đĩ nhiên sau này có cả Mật giáo. 

Đó cũng là lý do Phật giáo chấp nhận Mật tông. Tôi có thể nói rằng nếu Đức Phật 
thay vì giáng sinh vào thế kỷ thứ sáu trước Tây lịch mà ngài lại giáng sinh vào thế kỷ 
XXI này, ngài cũng sẽ giảng khác hơn. Sự khác biệt này không phải vì giáo pháp có sai 
biệt mà vì con người nghe pháp có sai biệt.' "` Cho nên một người thực sự hiểu được tỉnh 
yếu của giáo lý Đức Phật sẽ không bao giờ có tâm kỳ thị các tông môn khác vì khác lạ so 
với truyền thông quen thuộc của mình. Đây cũng là phần lý giải quan trọng giải thích sự 
xuất hiện một cách hòa bình giữa nhiều tông phái Phật giáo trong lịch sử, trong đó có Mật 
giáo là một giáo pháp có nhiều phương pháp hành trì khác biệt với các tông môn truyền 
thống. 


63 [bid. 

52 Upãya (phương tiện) là một thuật ngữ quan trọng trong Phật học. “Phương tiện 
có nghĩa là dùng tất cả các hoàn cảnh điều kiện đề giúp được tha nhân giải thoát. 
7° Xem Vũ Thế Ngọc, Kinh Phật: Nguồn Gốc và Phát Triển 

7 Tự T1 át Đàn gồm T' hé giới Tất Đàn (kinh điển giảng giải giáo pháp căn bản cho tất cả chúng sinh); Ƒj 
nhân Tát Đàn (kinh điện nói tùy theo căn cơ của thính chúng); Đổi írị Tái Đàn (kinh điên đôi trị với từng 
căn bệnh của từng chúng sinh); Đệ nhát nghĩa Tất Đàn (Chân nghĩa giải thoát). 


An?? 


(upãya) trong Phật học 


72 Trung Luận, xX1V.] 


73 “Chư Phật nói về sinh trụ hoại diệt, có không sài là đều thuận theo nghĩa tri thức thường nghiệm của thế 
gian chứ chăng phải là theo nghĩa Đệ Nhât Nghĩa Đê. Long Thọ Thát Thập Không Tánh Luận, kệ I (trang 
170) 
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Dù xã hội luôn có nhiều truyền thống tông môn khác nhau, nên trong lịch sử 
truyền bá Phật giáo đương nhiêu là phải có các thành kiến tông môn và có cả sự thù 
nghịch giữa các tu sĩ (chính đức Phật cũng bị đệ tử Đề-bà Đạt-đa đevadaa mưu hại ba 
lần, Bồ-đề Đạt-ma cũng bị bạn đạo đánh thuốc độc đến 5 lần), nhưng trải qua hai mươi 
sáu thế kỷ truyền bá, điểm son trong lịch sử Phật giáo chưa hề có chiến tranh giữa Phật 
giáo và các tôn giáo địa phương, hay chiến tranh giữa các tông môn (scJisn).!”* Trong 
cùng một tự viện chúng ta cũng có thể thấy các tu sĩ hành trì các tông môn khác nhau. 
Lịch sử cũng cho thấy trong hơn hai mươi thế kỷ vừa qua, chúng ta đã thấy nhiều tông 
môn khác nhau xuất hiện và mai một. Đến thế kỷ hai mươi chúng ta lại thấy tất cả các 
tông môn đều thống nhất, không thống nhất thành một giáo hội thế giới vì từ bản chất 
Phật giáo không cho phép thành hình một giáo hội quốc tế, nhưng là thống nhất đứng 
đưới lá cờ ngũ sắc Phật giáo. Việc quan trọng có ý nghĩa lớn trong lần kết hợp này là 
Phật giáo đã tạo một truyền thống mới theo đúng bản hoài của Đức Phật là chấp nhận sự 
hiện hữu của tất cả các truyền thông và các tông môn khác nhau. Các tu viện và đại học 
Phật giáo ngày nay đều có học về tật cả các truyền thống Phật giáo, và có lẽ không còn 
tông môn nào tự cho rằng giáo pháp của mình là một tông môn Phật giáo duy nhát đưa 
hành giả đến giác ngộ. !7Š 


I. MẬT GIÁO và PHẬT GIÁO TRUYÊN THÓNG 


Khi tìm hiểu về lịch sử Mật giáo và sự ứương tác (interrelation) giữa Mật giáo và 
Phật giáo truyền thống chúng ta cần phải nhìn rõ hai hướng “Phật giáo hóa Mật giáo” và 
“Mật giáo hóa Phật giáo”. Hầu như các nghiên cứu lịch sử Phật giáo xưa nay không thấy 
Tð cả hai chiều hướng này, cộng thêm vào ảnh hưởng tông môn của người viết cho nên đa 
số các sách giới thiệu về Mật giáo đều không thể cho người đọc một cái nhìn đầy đủ. Chỉ 
một khi có cách nhìn #zơng fác như thế, chúng ta sẽ thây những tranh luận về vẫn đề Mật 
giáo có phải là Phật thuyết hay không sẽ được giải tỏa. Mảnh giao thoa tương tác đầu tiên 
chúng ta thấy được giữa Mật giáo và Phật giáo là thuyết lý về bùa phép thần chú. 


THÂN CHÚ 


<sx zr{ ŒnN X( 3. &C 
Thần Chú “Ớm Mani Padme Hữm” trên văn tự Siddham 

Trước hết quan điểm tổng quát đều cho rằng đặc điểm khác biệt giữa Mật giáo và 
Phật giáo truyền thông là Mật Chú!”5 trở nên một đỉnh điểm trong sinh hoạt của Mật giáo. 
Vệ lịch sử của “Mật chú” (manfra) hay “thân chú” (dhaãrazï) của Mật giáo thì chúng ta đã 
biệt hành trì Mật chú và Thân chú đã là một pháp môn có rât lâu đời trong truyên thông 


!4 Ngay thời Đức Phật còn tại thế đã từng có 500 tu sĩ cách mạng theo Đề Bà Đạt Đa (devadata) vốn là 
em họ Đức Phật và anh Anan, âm mưu phê Phật, từng lăn đá và dùng voi đữ toan giêt Phật 

P3 Danh từ “ñgoại đạo” trong Phật giáo chỉ các tôn giáo khác cũng chỉ có nghĩa là “không theo giáo pháp 
của Đức Phật” chứ chưa bao giờ có nghĩa “bọn qui ma” (devils, dềemon) giêt người hại vật như chữ “ngoại 
đạo” (pagan, Imnfidel) dùng trong Thiên Chúa giáo hay Hồi giáo. 

176 Mật Chú (mantra/ dhãranïïi) Hán văn quen địch là ch (VU với nghĩa là chú nguyện, thần chú, nguyền 
rủa), thân chú (#RÙ), mật ngữ (8H), chân ngôn (i3), dịch âm là mạn đát la (S¿†H#Ê). Bát Nhã Tâm 
Kinh có nói đến tên “đại thần chú” (mahã- -maníro), “đại mình chú” (maha-vidya-maniro) và “vô thượng 
chú” (anuffara-maniro). Xem chương “Thân Chú Gate” trong Bát Nhã Tâm Kinh: 1ô Long Thọ Giảng 
(2018). 
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tôn giáo ở Ấn Độ.!”7 Phần lớn đệ tử của Đức Phật trước khi theo giáo lý của ngài cũng là 
các tu sĩ ngoại đạo nên cũng rất thông thạo mật chú và thần chú. Nhưng trong thời kỳ 
Đức Phật còn tại thế ngài đã không chuẩn nhận các pháp thuật này. Các kinh nguyên thủy 
(gồm các kinh ãgzma Sanskrit (được dịch qua chữ Hán là A Hàm) và các kinh zkãya 
bản chữ PZi) còn ghi rõ lời dạy và quan điêm của Đức Phật về sự hành trì các pháp môn 
này. 


Cho nên dù chúng ta thật sự không biết chính xác về hoạt động của Mật giáo 
trong thời gian Đức Phật còn tại thế nhưng lại nhờ các kinh Phật nguyên thủy chúng ta 
cũng biết được một phần hoạt động và phương cách hành đạo của Mật giáo sơ thời đã 
gồm có những phương thuật bùa ngãi, chú thuật đuôi chuột đuổi ma, rưới nước, đốt lửa, 
tụng chú trị bệnh trừ tà, cầu xin trường thọ tài lợi, xem phong thủy tướng số, chiêm đoán 
thời tiết thiên tai đều đã có trong thời Đức Phật còn tại thế. Trường A Hàm (đzghãgama) 
kinh 21 A-ma-trú (Phạm Động) ghi: 


“Như các sa môn hay Bà La Môn, sống nhờ vào tín thí, nhưng việc làm lại cản trở 
đạo pháp, tự nuôi sống theo tà mệnh như gọi hôn mời qui, hoặc đuổi đi mời lại, dùng 
nhiều thứ yêm đảo, vô số phương đạo (tà đạo) làm người kinh hãi, có thể làm cho khổ, có 
thể làm cho vui, hoặc đọc chủ an thai trục thai, hoặc dùng thiện chú, hoặc dùng ác thủ, 
hoặc chú vào lửa, vào nước, hoặc vì qui ma mà đọc chủ, hoặc tụng sát lợi chú, hoặc tụng 
tượng chủ, hoặc chủ tay chân, hoặc chú an nhà cửa gia trạch, hoặc đốt lửa, đuổi chuột, 
hoặc đọc sách đoán việc sống chết, hoặc sách giải mộng, hoặc xem tướng tay tướng mặi, 
hoặc đọc sách thiên văn hoặc sách ám nhạc. Sa môn Cù Đàm không làm các việc nhự 
th ể”, 178 


Đức Phật “không làm các việc như thế” đã trở nên là giới luật của Phật giáo khi 
Đức Phật còn tại thế. Đức Phật không bàn giải VỀ Sự đúng sai hay hiệu nghiệm của việc 
trì tụng thần chú nhưng khẳng định “không thể dẫn đến việc thoát khổ” (vốn là mục đích 
chính của Đức Phật chuyên pháp luân giảng đạo) như từng giải thích mà Kinh Đa Giới 
trong Trung A Hàm (mãdhyamagama) có ghi: “Có Sa môn Phạm chí, hoặc trì một câu 
chủ, hai câu chú, ba câu chú, bốn câu chú, nhiều câu chú, trăm ngìn câu chú để mong 
cho thoát khỏi khổ đau. Như thế lại là đi tìm sự khổ, huân tập sự khổ, dẫn đến sự khổ mà 
cho là hết khổ, ăt phải có phép tu khác.” 179 


Đức Phật không phê bình về sự hiệu nghiệm của việc trì tụng thần chú nhưng rõ 
ràng ngài không tán thành việc hành trì phương thuật đọc chú tụng chú chỉ vì các phương 
thuật này không thể hướng dẫn người hành trì đến cứu cánh giác ngộ,!8° nên khẳng định 
giải thoát khỏi khổ “ấ phải có phép tu khác”. Thí dụ rất đơn giản như chúng ta có thành 
thạo thuật nhây xa hay tịch cốc nhưng các thuật này chăng thê giúp chúng ta vượt biển 


!7 Có hai ý niệm cần phân biệt với c (như Thần Chú nói ở đây) là bùa và ngải. Bùa và ngải thường phố 
biến ở Á Đông và trước đó độc lập với Mật giáo, nhưng sau này cả ba nhập lại bửa chú ngải thường được 
các ông đạo bình dân vay mượn và phô biến như những công cụ liên hệ với nhau. Bùa (phù) cũng là một 
loại phù chú xuất hiện từ vă hòa Trung Hoa nguyên nghĩa là thẻ tre (4# Hán Việt đọc là PJ2) để làm tin, 
như lệnh phù (trong quân đội), ñgọc phù (trong hôn nhân), phù hiệu v.v. Dần dần 2z có nghĩa là một linh 
vật có khả năng huyền bí. Lúc này bửa ngải (curcuma, charm) là tiếng đi liền có nghĩa là các loại dược liệu 
thảo mộc, động vật, kim loại và cả cơ thể con người được tạo ra với mục đích bùa ngải bí mật. 

18 Trường A Hàm ;&lfJ3#f (dirghägama) tiêu kinh Phạm Động. 


! Thánh Nghiêm, Lịch Sử Phật Giáo Ấn Độ, bản dịch Thích Tâm Trí, nxb Phương Đông 2008, tr.485 
!80 Nên biết Mật giáo cũng chỉ coi hành trì mật chú chỉ là phương tiện thiện xảo („pãya-kausalya) 
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hay bất tử. Điển hình nhất là ngài Mục Kiền Liên (Mahãmaudgalyayana) vốn là một 
trong Thập Đại Đệ Tử của Đức Phật cũng bị ngoại đạo thảm sát. Nhận định của Đức Phật 
sau đó trở thành các giáo luật ngăn cầm tụng niệm và hành trì thần chú được ghi thành 
các giới cắm trong các tăng luật như Tứ Phần Luật (JuZ3#‡) mà hiện nay Phật giáo từ 
Tây Tạng đến Trung Hoa học tập đều ghi rõ “Nhóm sáu tb kheo nỉ học tập tụng chú thuật, 
Đức Phật cắm, nếu học tụng thì phạm luật ba dật đề (payafiika)”. Trong luật Páli tương 
đương là phần tỳ kheo ni (bhikkhunivibhanga) cũng nghiêm cầm tương tự: “7 kheo nỉ 
nào học tập kiến thức súc sinh, phạm luật ba dật đề 2”. Cuối cùng kinh Samyufa Nikãya 
hay Tạp A Hàm (##£l*j2;##) cũng khẳng định “huyển thuật đêu là pháp lừa dối, chỉ làm 
người ta đọa địa ngục” (4JÃÑ†#R.ð£š3 NEBHu). !$! 


Như thế kinh điển chứng minh rằng thời đức Phật còn tại thế ngài đã chứng kiến 
các việc tu hành huyễn thuật hay trì tụng thần chú của một số tăng ni và Đức Phật rõ ràng 
không tán thành các việc này. Nhưng tôi cũng từng nghe một hòa thượng mang kinh điển 
ra cho rằng Đức Phật cũng từng dạy chú thuật. Đó là kinh “Ưu ba tiên na” của Tạp A 
Hàm. Đây là câu truyện khi nghe tôn giả Ưu ba tiên na bị rắn độc cắn, Đức Phật có dạy 
cho tôn giả Xá Lợi Phát một bài chú phòng hộ thân tránh không đề rắn độc căn. Thật ra 
không phải chỉ có một đoạn kinh đó, trong Tạp A Hàm từng ghi nhận nhiều lần nói về 
đức Phật chuẩn nhận việc sử dụng tụng “thiện chú” (pari/a) như thế. Thật ra chúng ta có 
thể tìm ra nhiều trường hợp tương tự trong nhiều tiêu kinh như kinh Đại Hội 
nahäsamaya)., kinh Từ Bì (meffasuffam) của Trường Bộ-kinh (Digha-nikãya) hay Trung 
Bộ-kinh (Majjhima-nikaya) đều có nói đến truyện đức Phật nói vê các thiện chú (»ari//4) 
trị bệnh răn cắn, nhức răng, đau bụng v.v. mà nỗi tiếng nhất là trong tiểu kinh 
Anguhimala-suia Phật dạy Angulimala giúp đỡ một phụ nữ đang trong cơn đau đẻ bằng 
sức mạnh của øar//a. Những người đưa ra các chứng cớ này thường chỉ là muốn lý luận 
cho rằng sự có mặt của mật chú trong kinh điển Phật giáo và đó chính là lời Phật dạy, do 
đó họ chứng minh rằng việc tăng ni Phật giáo học tập thần chú huyền thuật là chính pháp. 
Tuy nhiên tìm về nguyên tác kinh điển, tôi có thể chứng minh là nhận định này rất sai lạc. 


Đầu tiên tôi cần xác định việc cho rằng chính Đức Phật đã dạy mật chú cho đệ tử 
là hoàn toàn không chính xác, vì đơn giản pazia của các đoạn trích dẫn như trên chỉ là 
“nguyện chú” chứ không phải là “thần chú” (theo nghĩa đhãrapï hay mantra) và đây cũng 
là một lý do chúng ta cần phải hiểu đề thấy sự sai biệt vi tế giữa Phật giáo và Mật giáo. 
Trước khi tôi cần giải thích paria không phải là đhãrapï hay manira, chúng ta cũng cần 
truy nguyên lịch sử của các nguyện chú øazi#a trong kinh tạng Phật giáo. Đây là đề tài 
tôi muốn nói về “Một giáo hóa trong kinh luận Phật giáo truyền thống” là một đề tài khá 
tế nhị, vì có những luận gia Đại thừa!” tiếp tục phê phán Mật giáo là “tả đạo” hay là một 
giáo thuyết ngoại lai “phi Phật thuyết”, nhưng họ lại không hiểu rằng Mật giáo đã đi sâu 
vào tận căn tủy của Phật giáo Đại thừa như thế nào. Điền hình là có một số tăng ni tiếp 
tục hâm mộ và tập luyện huyễn thuật thần chú mà rõ ràng và thực tế là đang có hằng trăm 
các chú quyết thần chú có trong các kinh luận đang được các tu sĩ Đại Thừa hành trì — 


!8! “Huyễn thuật giai thị hư cuồng pháp lệnh nhân đọa địa ngục” kinh Tạp 4 Hàm (#ÊlJ23;ƒ#Š). Cùng ý này 
cũng có trong bộ kinh ĐZi¡ tương đương là Szmyuita Nikãya (Tương Ưng Bộ-Kinh). Nhưng thực tế rất 
buồn là tại nhiều quốc gia như Trung Hoa, Tây Tạng, hay Thái Lan, không chỉ có quần chúng mà chính 
giới tu sĩ vẫn còn nhiều người say mê huyền thuật. 


!82 Tôi chỉ kế tên hai học giả Trung Hoa có nhiều sách dịch ở Việt Nam là học giả Lữ Trừng và Thắng 
Nghiêm. 
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mặc đù người nghiên cứu có thê thấy rằng trong nguyên bản đầu tiên như kinh Bát Nhã 
và các kinh Đại Thừa sớm nhât hâu như rât không xuất hiện “thân chú” như thê.!33 


Bây giờ tôi muốn truy nguyên lại “thuyết” cho rằng chính đức Phật có dạy thuật 
chú mà rất nhiều người tin tưởng và minh chứng bằng câu truyện trong Tạp 4 Hàm nói 
rằng “Phật dạy ông Xá Lợi Phất bài chú tránh độc xà”. Tuy nhiên nếu xem lại văn bản 
Pãii thì tôi thấy có sự khác biệt rất vi tế ở đây. Lời kinh nói “bài chú nguyện” chỉ là 
paritta chứ không phải là đhãrapï hay manfra. Từ nguyên gốc từ pari1a chỉ có nghĩa 
“chú nguyện, hộ niệm, thiện chú”.!3 Pzzz/a chỉ là phát ngôn về chân lý, về sự bình yên 
của thiện tâm THIỆN sự, những lời ước nguyện của hành giả (rái từ tâm đến mọi sinh linh 
để nguyện mong “sống chung hòa bình” (efena saccena suvaithi hoíu)'®Š nhắm kích thích 
các sức mạnh tâm lý từ ái săn có của con người chứ không phải là có nghĩa “thần chú” có 
tính chất hủy diệt đối tượng như trong kinh văn Mật giáo hay Ấn giáo. Cho nên tôi muốn 
lập lại răng sự khác biệt giữa chú nguyện (paria) với thần chú cũng cho ta thấy sự khác 
biệt vi tế (nhỏ nhưng quan trọng) giữa Phật giáo và Mật giáo. 


Cho nên quả thật có một số đoạn trong các kinh nguyên thủy lẫn đại thừa có nói 
về các hộ niệm (para) như thế. Tuy nhiên việc quan trọng hơn việc phân biệt pari//a 
với dhãranï và manfra là chúng ta phải hiểu về “thần chú” hay “mật chú” có trong kinh 
điển Phật giáo và thái độ của chính Đức Phật. Tôi muốn nhắc lại rằng trong các kinh, 
Đức Phật không phủ nhận hay nhìn nhận các kết quả của các phương thuật Mật giáo, 
nhưng rõ ràng ngài chưa bao giờ dạy các phương thuật thần chú mà còn khẳng định 
những phương pháp trì tụng chú thuật không thể khiến chúng ta thoát khổ mà càng thêm 
khổ, nói gì đến giải thoát '*® như trong kinh Trung A Hàm (mãdhyamägama) có ghi lời 
Đức Phật giải thích “các phép tụng chủ không thể giúp người ta dứt khổ, muốn dứt khổ 
và giải thoát ắt phải có phép khác”.!®! 


Ngàn năm sau, vào thế kỷ thứ năm Bồ Đề Đạt Ma khi đến Trung Hoa xiến dương 
Thiền học cũng một lần nữa xác định lại giáo pháp này của Đức Phật. Tôi đã trích dịch rõ 
trong Tuyệt Quán Luận '8Š khi người đệ tử thấy thầy mình không chấp nhận chuyện tu 
học bùa chú thần thông, đã đưa ra lý do ích lợi của các pháp này nên hỏi: “Việc học bùa 
chú thân thông, sẽ được người đời tôn kính, trước biết được việc chưa đến, lại biết được 
việc đã qua, tự ngăn được nguy hiểm lỗi lầm, thì không phải là tốt hay sao?” Giống như 
Đức Phật, Bồ Đề Đạt Ma cũng cho thấy những cái thuật thần bí bác tạp đó chăng bao giờ 
là cái học chân chính của người học đạo vì đù có thần thông cũng không đưa đến giải 
thoát, mà trái lại chỉ còn thêm vướng bận khỗ não kể cả tử vong, nên ngài dạy: 


“Chẳng đúng! Tại sao? Người đời do tâm chấp trước, tham duyên đeo nghiệp, 
xoay ngụy đoạn chân. Dù họ có thân thông như Thăng Ý có tải giỏi như Thiện Tịnh 


83 Như vấn đề tranh luận về việc các kinh Bát Nhã không hề có các thần chú hay minh chú, đã được giải 
thích trong Vũ Thê Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: 1ô Long Thọ Giảng, nxb Hông Đức 2019 
84 Snellgrove, David. Indo-Tibetan Buddhism, Boston, Shambhala, 1987, vol.1, trang 136 
85 Giống như những nhà khoa học ngày nay tìm hiểu các dã thú độc hại mà không tàn diệt chúng. 
%6 Chú ý đây cũng là phần giáo lý sâu sắc của Mật tông (khi Mật tông qui nhập Phật giáo Đại Thừa thì 


phần giáo lý này được trình bầy một cách có hệ ` thống) nhưng rất tiếc các phần giáo lý sâu sắc này lại 
thường bị người hành trì Mật giáo bỏ qua mà vẫn chỉ tập trung vào các hành tướng thần bí. 


$7 Có thê giải thích như thuốc mê tạm thời giảm đau nhưng không trị được bệnh. 
%8 Vi Thế Ngọc, Bồ Đê Đạt Ma: Tuyệt Quán Luận, Eastwest Institute 1983, nxb Văn Nghệ, 2006 
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[những tu sĩ rất tài giỏi về các phương thuật thần thông] nhưng vì không thấu được lÿ thật 
tướng nên chẳng thoát được nạn đất vùi."!89 


Tóm lại, xin nhắc lại rằng theo đúng kinh luận như vừa trích dẫn, Đức Phật không 
phê phán rằng các phương thuật tụng chú là có hay không có kết quả, nhưng khẳng định 
các công phu học tập phù chú quá tốn nhiều tâm huyết và thời giờ cho những pháp môn 
không đưa đến cứu cánh thoát khổ vì vậy không phải là mục đích của người xuất gia vì lý 
tưởng tìm đạo giải thoát. !99 Lời giáo huân như thế của Đức Phật đều được kinh luận của 
Đại thừa và 7eravada ghì rõ. Nhưng việc ưa chuộng các phương thuật phù phép tụng 
chú ma thuật luôn luôn là một thực tế trong thế giới Phật giáo, xưa cũng như nay. 


Các kết quả phương thuật bùa chú trị bệnh trừ ma đuổi chuột tránh sét cầu mưa 
cầu nắng phi thân tàng hình lại càng vô nghĩa hơn trong đời sống phát triển về khoa học 
hay y học của đời sau. Cho nên chúng ta cần hiểu là dù kinh luận Phật giáo truyền thống 
không tranh luận về sự hữu hiệu của các bí pháp thần chú nhưng như Đức Phật khẳng 
định việc tu luyện phương thuật không giải quyết được mục đích chân chính của người 
học Phát là giải thoái. Cho nên dù hiểu rằng sự ưa chuộng tụng chú huyền thuật luôn 
luôn là một khuynh hướng quần chúng, nhưng người học Phật chân chất cần lắng nghe 
lời dạy của Đức Phật nói rõ rằng tu học phương thuật chỉ khiến “voay ngụy đoạn chân” 
xa lìa chính pháp. Chính đại lạt ma MiPham của quê hương “Tây Tạng huyền bí” cũng 
nhấn mạnh ““Thân chú không có tác dụng gì cả nếu không có đức tin và yêu tố con 
người.”!?! 


Nhưng một sự thật khác chúng ta phải ghi nhận, ngay từ xưa đã có các tông môn 
Phật giáo truyền thống học tập chú thuật dù từng bị Đức Phật giải thích rõ ràng. Không 
phải chỉ có các tu sĩ sau này mê luyến thuật chú mà từ xưa đã có nhiều tu sĩ Phật giáo 
theo đuổi phương thuật. Đến giai đoạn Phật giáo bị Mật giáo hóa, kinh Phật truyền thống 
cũng bị nhuận sắc, thêm vào giáo lý bí mật của Mật giáo. Nhiều nghỉ lễ hành trì Phật giáo 
truyền thống cũng pha trộn hình tướng Mật giáo. Các nhà nghiên cứu Phật học còn truy 
nguyên ra ngay từ thời Phật giáo bộ phái người ta đã ghi nhận Pháp Tạng Bộ 
(Dharmaguptakas) là một bộ phái đặc biệt tôn xưng ngài Mục Kiền Liên 
(Maudgalyäyana) làm tôn chủ, mà Mục Kiền Liên vốn là một trong mười đại đệ tử của 
Đức Phật nôi tiếng nhất là vị có nhiều thần thông phép lạ. !”2 Cho nên lịch sử Phật giáo 


!89 Cũng nên nhắc lại ngài Mục Kiền Liên, vị đệ nhất thần thông trong mười đại đệ tử Đức Phật cũng bị 
ngoại đạo ném đá giết hại mà chăng có thần thông nào cứu mạng. 

!90 Thí dụ như công phu 7o (candali) luyện nội hỏa của yoga Ấn Độ qua Tây Tạng thì Nãropä đã cô 
chuyền thành một tâm pháp chứ không còn là “thần thông chống lạnh” như các lạt ma bình thường hiều. 
Kinh Phật cũng có truyện kế về việc Đức Phật qua sông bằng thuyền nhưng vị tu sĩ ngoại đạo qua sông 
bằng thần thông. Vị tu sĩ ngoại đạo kiêu hãnh và cho biết đã phải học ba mươi năm để có được thần thông 
này. Đức Phật không tán thành phí tôn ba mươi năm đề chỉ học được một việc thường nhân có thể làm 
được với ba xu tiền đò. 

121 “lust as the moon”s reflection cannot apprear without water, mantras cannot function without the 
presence of faith and other such factors in one”s being.” Jamgon Ju Mipham, Lưuminouws Essence: 4 guide to 
the Guhyagarbha Tantra, tr..147 

192 Người Phật tử hăng nhớ chuyện bình dân là truyện ngài Mục Kiền Liên dùng thần thông để xuống địa 
ngục cứu mẹ là bà Thanh Đề, nhưng dùng mọi thần thông ngài cũng không thể cứu được mẹ. Truyện thứ 
hai là cuối cùng chính Mục Kiền Liên cũng bị ném đá chết. Qua hai câu truyện này người Phật tử chân 
chính càng phải hiểu tai sao đức Phật không tán thành việc dùng tâm sức đê tập luyện bùa chú thần thông. 
Dù có tập luyện thành công vẫn không ích lợi gì cho người cho người học giáo pháp giải thoát. 
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cũng cho rằng Pháp Tạng Bộ là bộ phái đầu tiên phố biến và ủng hộ các phép tu luyện 
thần chú thần thông. Khi Pháp Tạng Bộ từ thời Phật giáo bộ phái cũng đã bị ảnh hưởng 
các phù phép thần chú thần thông như thế, thì bước tiến tới là phải uốn nắn kinh điển 
truyền thống thêm thắt vào đó những trì chú Mật giáo không có gì là khó hiểu. Đến đây 
chúng ta đã có thể trả lời câu hỏi tại sao về sau các tông môn đã coi nhẹ lời cảnh huấn của 
Đức Phật mà chấp nhận hành trì chú thuật Mật giáo qua bốn lý do lịch sử như sau: 


I- Trước hết chúng ta cần biết các phương thuật thần thông bùa chú đã khiến Mật 
giáo nhắm đúng vào nhu câu thực tiễn xưa nay vẫn có nhiều người hâm mộ. Từ thời Phật 
còn tại thế, nhiêu tu sĩ trước khi qui Phật cũng từng tập luyện các pháp này. Sau khi Đức 
Phật nhập niết bàn, mới đầu chỉ có phân rẽ Thượng tọa bộ và Đại chúng bộ. Rồi sau nữa 

đến thời kỳ gọi là Phật giáo bộ phái thì giáo đoàn Phật giáo duy nhất của thời trước bây 
giờ bị chia sẻ đến 18 hay 20 bộ phái. Các bộ phái không đấu tranh với nhau nhưng rõ 
ràng là không thống nhất. Không có vị nào triệt ngộ có đủ uy đức thống nhất tất cả cho 
nên các bộ phái tuy cùng chia sẻ phần giáo huấn căn bản của đạo Phật, nhưng đều có 
những cách giải thích giáo pháp khác nhau. Phật giáo sau đó lại có nhiều tông môn có 
khuynh hướng đi vào tư tưởng triết lý thâm viễn trí thức bỏ quên đại đa số bình dân. 
Trước tình hình quần chúng bình dân bắt đầu bỏ đạo, Phật giáo cũng phải tùy thuận vào 
chiều hướng lịch sử và sức mạnh của quần chúng để tồn tại và phát triển. Vì sự sùng 

bái tín ngưỡng của tăng ni tín đồ nên Phật giáo bắt buộc phải phát triển theo hướng Ả⁄4/ 
giáo hóa. Các phương tiện Mật giáo như thần chú vốn căn bản là một hình thức tín 
ngưỡng quần chúng nên rất được mọi tầng lớp bình dân cực kỳ ngưỡng mộ. Khởi đầu 
Phật giáo bắt đầu dùng các phương thuật Mật giáo như một phương tiện (wu»äya) nhưng 
cuối cùng phương tiện lại trở nên một “thiện pháp” trong đời sống tu trì. Rồi từ đó tiếp 
tục đời sau phần lớn các tu sĩ Phật giáo tiếp tục hành trì giáo pháp Mật giáo chỉ như một 
quán tính (theo thói quen) nên chính pháp cũng chết mòn theo phương tiện. Từ đó, chúng 
ta sẽ không ngạc nhiên khi thấy Hajime Nakamura !” cho thấy ngay trong một số kinh 
điển của Tiêu Thừa cũng đã có nhiêu sự tướng mang dấu vết Mật giáo như trong kinh 
Mahasamyasufta và Atanatiya-suftanta của Digha-Nikaya (Trường Bộ Kinh), hay một 
số công thức biểu lộ giáo lý Tứ Diệu Đề (cavary aryasatyani) trong ngôn ngữ Dravidian 
được dùng trong một loại Mật chú (đhãraz) của Nhất Thiết Hữu Bộ (Sarvastivadins). 


2- Trong lúc đó Mật giáo lại từ giai đoạn “Tạp Mật” tiễn qua giai đoạn “Thuần 
Mật” do ảnh hưởng từ giáo lý thâm sâu nhất của Phật giáo, đặc biệt là tư tưởng “tính 
không” (Šữnya/) của Trung Quán và giáo lý “sự sự vô ngại” của Hoa Nghiêm. Từ đó 
Mật giáo có phần hình tướng vẫn là một tôn giáo phiếm thần và giải quyết các mong cầu 
thực tế cầu phước tránh họa của quần chúng, nhưng về mặt giáo zớng cũng đã phát triển 
một cơ bản triết lý sâu sắc từ tư tưởng của Phật giáo Đại thừa. Đây là lý do trong kinh 
điển Mật giáo luôn luôn nhắc nhở đến tô sư Long Thọ (Nãgãr/una vôn người đã triển 
khai giáo lý Duyên Khởi Tánh Không của Đức Phật làm thành cơ sở Trung Quán và lập 
cước cho cả một trào lưu phát triển gọi là Phật giáo Đại thừa). !'“ Mật giáo cũng bất chấp 
lịch sử “phong” cho Long Thọ làm tổ sư Mật giáo (sau hai vị tô huyền thoại là Đại Nhật 
Như Lai và Kim Cương Tát Đỏa). Mật giáo còn tin rằng rằng chính Long Thọ là người đã 
khai mở tìm ra các bí kinh của Mật giáo đề lại từ xa xưa rồi truyền cho Long Trí 


!%3 Tất cả các ghi chú về Hajime Nakamura là bản dịch sách Imđian Buddhism có in trong Chương 2 
“Nghiên Cứu vê Mật Tông” của sách này. 
14 Xem bộ luận thư Long Thọ và Triết học Tính Không của tôi. 


6S 


(Nãgãbodhi).!9Š Đề lây uy tín, Mật giáo Tây Tạng còn đề tên Long Thọ là tác giả của rất 
nhiều Tantra Mật giáo.!?6 


Khi Mật giáo tiễn đến thời lây kinh điển Phật giáo làm cơ sở giáo lý, các Tantra 
thời 7,„uần Mật cũng không còn như các Tantra thời Sơ Ä⁄4 chỉ dạy các nghi lễ và hành 
trì các pháp thuật bùa chú, tàng hình, trường thọ, giết chuột đuôi ma, mà đã bắt đầu nói 
về các pháp môn tu trì quán tưởng với mục đích giải thoát. Thì cũng là lúc Mật giáo như 
hỗ mạnh thêm cánh. Nhiều Tantra Mật giáo cũng trở thành những phương tiện hành trì 
với giáo lý cao siêu “tức thân thành Phật” hoặc “thể nhập với Pháp giới vô thượng”. Mật 
giáo trở nên một truyền thừa Phật giáo chính thống trong “tam thừa” Tiểu thừa, Đại thừa, 
Kim Cương thừa với hàm ngụ là giáo lý Mật giáo phát triển từ Phật giáo Đại thừa nhưng 
còn cao siêu hơn vì bằng các giáo pháp hành trình đi đến giác ngộ trực tiếp ngay trong 
hiện kiếp. 

Với sức đây và sức kéo của tình thế như thế, Phật giáo truyền thống phải chấp 
nhận các phương thuật của Mật giáo vừa đề thỏa mãn cho nhu cầu dung tục của đa số tín 
đồ mà cũng vừa thích ứng cho những tăng sĩ không còn là những người còn đức tín kham 
nhẫn của tiền nhân. Quả thật có nhiều tu sĩ Phật giáo đã không khỏi bị quyến rũ vào giáo 
pháp ứốc hành “tức thân thành Phật” khi đức tin Mật giáo khẳng định Phật Tỳ Lô Giá Na 
là Pháp Thân Đức Phật Thích Ca và Phật Tỳ Lô Giá Na luôn luôn hiện diện để độ trì các 
hành giả Mật giáo. Đây cũng là lúc Mật giáo tin rằng giáo lý của họ là lãnh nhận trực tiếp 
(Quả thừa) của Đại Nhật Như Lai, và như thế thì chắc chắn cao siêu hơn con đường ứiệm 
tiễn (Nhân thừa) của giáo pháp hành trì qua ngôn ngữ kinh điển của Phật giáo truyền 
thông. 


Kết quả là ngoài lý do dung tục của quần chúng tín đồ, thì chính sự ngưỡng mộ 
của nhiều tu sĩ Phật giáo truyền thống chính là lý do Phật giáo bị Mật giáo hóa. Nhiều 
bản kinh Phật giáo truyền thống cũng bắt đầu được tu chỉnh theo tinh thần Mật giáo.!”? 
Thí dụ như cổ bản kinh Pháp Hoa 3š#2f## không có “Thần Chú” nhưng bản thời sau thì 
phẩm “Chúc Lụy” lại thêm cả phẩm “Đà La Ni”. Kinh Lý Thú Phần #tER2}f (còn gọi là 
“Bát nhã Lí thú kinh”) cỗ bản cũng không có thần chú, nhưng từ bản in từ thời nhà 
Đường đã có thêm thân chú. Bát Nhã Tâm kinh fI‡Ÿ£.ÙsfÊ cũng nhiều học giả cho rằng có 
thêm “minh chú”. !' Rõ ràng hơn hết là trong những kinh Đại thừa vào giai đoạn sau như 
Đại thừa Trang nghiêm Bảo vương kinh S2SIElfT-EfÊ (Karandavyuha Suira) xuất hiện 
vào khoảng thế kỷ thứ năm, chúng ta thấy rõ phần quảng diễn về thần chú zn Ä⁄ani 
Padme Hñm được coi là thần chú của Bồ tác Quan Thế Âm. 


! Mặc dù theo niên đại lịch sử thì ngài Long Thọ (150-250 Tây lịch) không thể nào là tổ thứ ba của Mật 
tông đề truyền bá kinh luận Mật tông vào thế kỷ thứ bây. Nhưng theo tin tưởng bình dân thì Mật giáo 
truyền thừa từ Đại Nhật Như Lai truyền cho Kim Cang Bồ Tát. Vị này biên soạn hai quyên kinh Đại Nhật 
và Kim Cang Đỉnh đem chôn giữ trong một ngôi tháp. Sau đó Long Thọ mở tháp tiếp nhận hai kinh và 
truyền cho Long Trí. 


!% Vĩ Thế Ngọc, Triết Học Long Thọ, nxb Thê Giới 2015 

! Xem Vũ Thế Ngọc, Kinh Phật: Nguôn Gốc và Phát Triển và luận Tâm Kinh Bát Nhã: Tổ Long Thọ 
Giảng. 

!% Xem Phụ Lục cuối sách “Thần Chú Gate và Thiền Học” (trích từ Vũ Thế Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ 
Long Thọ Giảng, nxb Hồng Đức, 2018) đê thây rõ tiên triên từ thân chú Gate tiên từ “được coi là một minh 
chú, là đại minh chú, là vô thượng chú” tiên đên toàn văn bản Bát Nhã Tâm Kinh trở thành một thân chú 
(như Mật giáo Tây Tạng quan niệm). 
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Việc phân giải các kinh Đại thừa có yếu tổ Mật giáo là một tiến bộ hay là tha hóa 
là một vấn đề lớn cần được khảo sát sâu rộng và lâu dài, rõ ràng là quá tầm tay của một 
lão ông “U80” là tác giả luận này. Nhưng thiết nghĩ nếu dùng phương tiện thì rõ ràng 
phải biết giới hạn của phương tiện. Xưa nay lịch sử các tôn giáo đều không khắc khe về 
việc vay mượn phương tiện đề tải đạo như một câu khâu ngữ thường được nhiều người 
ngày nay lập lại “tùy duyên bất biến”. Nhưng thực tế chúng ta chỉ thấy phần “tùy duyên” 
nhiều khi làm náo loạn chính pháp, còn tinh chất “bất biến” thì càng ngày càng mịt mờ 
trong sương khói phương tiện. Lịch sử thường cho thấy việc vay mượn phương tiện mà 
không có cơ bản nội dung tu chứng luôn luôn chỉ đưa đến sự bại hoại - Dân gian thường 
đơn giản ví von gọi là “tầu hỏa nhập ma” hay gọi là “phủ thủy bị âm binh hại”. 


Điều chúng ta sẽ thảo luận là học thuyết Mật giáo đã có ảnh hưởng ngay từ chính 
cái nôi của trí thức Phật giáo là đại học N#iandã từ thế kỷ thứ bây - Chưa nói đến một 
Phật học viện thứ hai còn hoành tráng hơn Naãlandã là chùa W7kramasila-vihara (Siêu 
Hành) nơi tập trung nhiều đạo sư Mật giáo - Sử cũng cho thấy từ thế kỷ thứ tám thì 
khuynh hướng Mật giáo đã truyền bá rộng ở ngay chính học viện trung ương Nãlandã. 
Đại sư học giả Trung Hoa Nghĩa Tịnh (635-713) khi tham học cả Tiểu thừa lẫn Đại thừa 
ở Nalanda cũng đã từng biên soạn điển tịch căn bản của mật giáo là Trì Minh Chú Tạng 
nói về kiến tạo Mandala, thiết lập đàn tràng, tụng chú và cúng đường. Hai vị đại sĩ Ấn Độ 
đến Trung Hoa truyền bá Mật giáo là Thiện Vô Úy (Swubhãkãrasimnha 637-735) và Kim 
Cương Trí (ajrabodji 671-741) cũng đều xuất thân từ Nãlandã. Sau củng khi Nalandã 
bị Hồi giáo tận diệt thì các đại sư sống sót, trong đó có vị viện trưởng cuối cùng của 
Nalandã cũng phải chạy đến Tây Tạng. Cho nên Tây Tạng cũng trở nên là một cứ điểm 
cuối cùng của Mật giáo Ấn Độ sau khi Phật giáo truyền thống biến mắt ở Ấn Độ. 


3- Như đã trình bầy, giáo lý Mật giáo từ xưa không phải hoàn toàn chỉ là các 
Tantra phương thuật cầu tài lợi, đuôi chuột trị tà. Ngay từ thời Sơ Mật tự bản thân các vị 
tiền phong Mật giáo cũng từng có một số đạo sĩ khổ tu có nội chứng sâu sắc. Chúng ta 
cần nhớ chính Đức Phật khi còn là thái tử mới đi tu tìm đạo cũng đã từng tu khổ hạnh với 
hai vị đạo sư Alara Kalama và Uddhka Ramaputta. Và chính thái tử Tất Đạt Đa từng học 
và thành tựu các giáo pháp cao nhất của họ, mà sau này được liệt kê vào các thành tựu 
“Tứ Thiền Bát Định” của Phật giáo Đại thừa.''” Kinh Phật cũng từng ghi chép nhiều 
truyện ký nói về Đức Phật cùng các vị đạo sư ngoại đạo trao đôi và đôi đáp. Ngay thời 
Đức Phật tại thế, kinh luận Phật giáo từng ghi nhận có những tu sĩ ngoại đạo đã thành tựu 
tâm linh rất cao, có khi còn sâu sắc hơn nhiều đệ tử Đức Phật. Cho nên sau khi tranh luận 
hay được Đức Phật khai mở, một sỐ các vị này có người trở thành đệ tử Đức Phật, có 
người khai ngộ và đắc quả A La Hán lập tức. Cho nên chúng ta cần nhắc lại, Đức Phật 
không phủ nhận hay công nhận sự hiện hữu của các huyền thuật, ngài chỉ xác tín là 
những pháp này không phải là giáo pháp đưa hành giả đền giải thoát, trái lại còn khiến 
hành giả vị lụy vào các /à pháp”? mà sinh thêm hỗn mang và vô minh trong hành trình tu 
học. 


199 Tự Thiền Bát Định bao gồm “tứ thiền” của Vô sắc giới: I- Định không vô biên xứ 
(akãsanantyäyafana), 2- Định thức vô biên xứ (vinãnanantyãyafana), 3- Định vô sở hữu xứ 
(ãkimcanyayœia) và 4- Định phi tưởng phi phi tưởng xứ (0aivasưmjnã-nãsamjnãyatana) 

? Chú ý các từ như “/à pháp” (giáo pháp nghiêng ngả) hay “øgoại đạo” (không phải đạo Phật) trong Phật 
học chỉ có nghĩa là không phải chính pháp đưa hành giả đên giải thoát. 
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Tóm lại như chúng ta đã nói, tuy quần chúng và trong giới tu sĩ chân chất, dù họ 
xuất gia tu học là mong cầu giải thoát nhưng thường tự nghĩ là giáo pháp truyền thống 
quá cao viễn, quá xa với khả năng của họ, trong khi các phương thuật Mật giáo “/c /zi fy 
họa, tăng ích chí phước” ngoài việc có thê giúp được các ước vọng và nhu cầu thiết thực 
trước mắt của quân chúng, vừa khiến họ hy vọng vào đức tin “ứức thân thành Phát” ngay 
trong kiếp này theo giáo pháp Mật giáo thay vì viễn tượng trăm ngàn khô kiếp (theo kinh 
thì lâu đến ba a-făng-k kiếp) như các truyện tiền thân của chính Đức Phật trong kinh 
Bồn Sinh (7Z/aka).?! Cho nên đây là một lý do khởi động từ chính các tu sĩ Phật giáo đã 
tự thân qui phục Mật giáo với kỳ vọng vào giáo pháp “tức thân thành Phật” ngay trong 
hiện kiếp 792 

4- Thêm vào đó là yếu tổ lịch sử chiến tranh. Trước hết là từ thế kỷ thứ VIII đến 
thế kỷ XI, quân Hồi giáo nhiều lần xâm nhập vào phía Tây bắc Ấn Độ rồi đánh phá trung 
Án Độ. Phật giáo truyền thống với các cơ sở chùa tự lớn lao với sự ủng hộ của các vương 
quyên đương nhiên sẽ là các mục tiêu dễ dàng cho quân xâm lăng tàn phá. Giáo lý bình 
đăng và tư tưởng Duyên Khởi vốn dạy giáo lý vô ngã và không tin vào một thượng đề 
uyên nguyên của Phật giáo luôn luôn là một chướng nghịch của các tôn giáo thần quyền 
và chủ trương giai cấp của tầng lớp thống trị đương thời. Cho nên Phật giáo không chỉ là 
một mục tiêu cân phải tiêu điệt của Hồi giáo mà còn của Bà La Môn giáo và chính quyền 
bản địa, cho nên khi Phật giáo suy tàn thì Phật giáo tan vỡ rất nhanh. Trong khi đó, Mật 
giáo với đường lối truyền giáo bí mật và sự trung thành sư thừa rất chặc chẽ, cho nên Mật 
giáo còn sông sót cả trăm năm sau khi Phật giáo truyền thống bị tàn diệt. Trong giai đoạn 
này, nhiều tăng sĩ Phật giáo đã gia nhập vào hàng ngũ Mật giáo, rồi sau đó qui thuận theo 
Bà La Môn trước cả khi bị Hồi giáo tiêu diệt. Cho nên ngoài lý do Hồi giáo tiêu diệt tu sĩ 
và các cơ sở Phật giáo, sinh khí Phật giáo từ trước đó cũng đã tiêu tán. 

Khi Phật giáo phải phụ thuộc Mật giáo, thì Mật giáo còn gọi Phật giáo truyền 
thông là “Kinh Ngôn Thừa” (có nghĩa là pháp môn kinh điển ngôn từ). Kinh Ngôn Thừa 
là danh tự “coi nhẹ” mà Mật giáo đặt ra để gọi Phật giáo Đại thừa giống như danh từ Tiểu 
Thừa do Đại thừa đặt ra để gọi “Thượng Tọa bộ”. Khi gọi Phật giáo truyền thống là 
“Kinh Ngôn thừa” thì Mật giáo tự coi là Kim Cương Thừa đã vượt trên Đại thừa như hàm 
ngụ trong thứ tự “tam thừa” 7ï yêu Thừa, Đại Thừa và Kim Cương Thừa. Cho nên Phật 
giáo trước khi bị Hồi giáo và Bà La Môn giáo tận giệt thì đã tự tiêu tán khi Phật giáo kêu 
gọi sự hợp tác giữa các tông môn Phật giáo và Bà La Môn để ngăn cản sự xâm lăng của 
Hồi giáo. Trong ndian Buddhism (xem lại Chương 2) Nakamura đã giới thiệu một 
Tantra quan trọng là Thời Luân (Kalacakra Tanfra được biên tập vào thời gian 1027- 
1087) từng khuyên khích sự hợp tác này. 


Trên phần địa lý xa hơn, thì ở Á Đông tư tưởng Mật giáo từng có mặt trong các 
bản chân ngôn (đhaäraz) được dịch ra Hán văn từ thê kỷ thứ tư, rôi phát triên mạnh từ 


?' Sự thật có nỗi kinh sợ về thời gian cũng vì tuyệt đại đa số tu sĩ không thấu triệt giáo lý “tâm vô sở cầu” 
đê thây thời gian cũng chỉ là vọng tưởng. 

Sa Kinh Hoa Nghiêm cũng từng nói đến “tức thân thành Phật” trong tư tưởng “trong một sát na có chánh 
giác”. Thiền tông sau này cũng có tư tưởng “kiên tính thành Phật” như thê và Tịnh Độ tông còn truyên bá 
phép tu “Chỉ cân chân thành tụng đọc một câu A Di đà cũng có thê “đới nghiệp vãng sinh” về Tây Phương 
Cực Lạc”. 

3 Helmut Hoffmamn “Literarhistorische Bemerkungen zur Sekoddesatika des Nadapada”, Fes/schrjf† 
Schubring, 140-147 
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thời nhà Đường (618-907) với sự có mặt của Khai Nguyên Tam Đại Sĩ (Thiện Vô Úy, 
Kim Cương Trí và Bắt Không Kim Cương) đến Trung Hoa truyền giáo và dịch kinh điển 
Mật giáo và truyền bá giáo pháp gỌI là Mật tông (2E) hay Đường mật (#ã). Các đại 
sư Mật giáo này cũng từng được triều đình phong làm quốc sư. Ba này cũng vừa là những 
học giả Phật giáo. Như ngài Bắt Không Kim Cương là một trong bốn nhà dịch giả lớn 
nhất của Trung Hoa. Số lượng kinh luận ông dịch chỉ thua số lượng ngài Huyền Trang 
dịch trước đó. 


Sau đó Mật giáo dù thất truyền trên ý nghĩa là một tông môn nhưng vẫn âm thầm 
ảnh hưởng trong sinh hoạt hành trì Phật giáo Á Đông. Rồi đến thời gian Trung Hoa bị cai 
trị bởi hai dân tộc theo Mật giáo là Mông Cổ và Mãn Châu - Tổng cộng thời gian hai thời 
kỳ Trung Hoa bị đô hộ kéo dài cả gần 500 năm gồm Mông Cổ (nhà Nguyên 1279-1368) 
và Mãn Châu (nhà Thanh 1644-1912). Hai triều đại Nguyên Thanh đều tôn Mật giáo làm 
quốc giáo. Tuy triều đình trung ương không kỳ thị Phật giáo truyền thống, nhưng tự 
nhiên các tông môn Phật giáo truyền thống của Trung Hoa đều bị ảnh hưởng. 


Cho nên có thê nói hầu như Phật giáo Trung Hoa”*® ngày nay bất kê theo truyền 
thống tông môn nảo, đều có ảnh hưởng Mật giáo là một thực tế có lý do lịch sử nguyên 
ủy và cũng dễ hiểu. Thực tế hành trì của đại đa số các tự viện Đại thừa ngày nay có thê 
nói là hỗn dung (syncretism) Hiển Mật Thiên Tịnh Kinh Chú. Điễn hình như một khóa 
bản phổ biến vào thời nhà Thanh Trung Hoa chúng ta thấy ghi rõ /hời khóa buổi sáng hầu 
như đều tụng chú Mật giáo với hình ảnh của Phật Tỳ Lô Giá Na hầu như là trung tâm của 
các nghỉ thức này: 7hẩn chú Lăng Nghiêm, thân chủ Đại Bi, thần chú Như Ý Bảo Luân 
Vương, thân Chú Tiêu Tai Cát Tường, thân chú Công Đức Bảo Sơn, thân chú Chuẩn Đê, 
thân chú Dược Sư Quản Đỉnh, thân chủ Quan Âm Linh Cảm, thân chủ Thất Phật Diệt 
Tội, thân chú Vâng Sinh Tịnh độ, thân chú Đại Cát Ti ường Thiên Nữ.?°Š 


II. PHẬT ĐẠI NHẬT E#/Š3Xj và ĐẠI THỪA 


2 Phật giáo Đại thừa Việt Nam chịu ảnh hưởng của Phật giáo Trung Hoa cũng là một thực tế lịch sử. 
205 Theo Thiên Môn Nhật Tụng (f1 H ñl) bản in năm Đạo Quang thứ 14 (1834). Một nhà nghiên cứu Phật 


giáo từng gọi “Phật của Mật giáo” để chỉ các thời khóa buổi sáng và “Phật của Tịnh Độ tông” đề chỉ các 
nghi thức hành trì buổi chiều của Phật giáo Á Đông. 


69 


Phật Tỳ Lô Giá Na (Vairocana) tay kết Trí Quyền Ân - Museum, Singapore 


Quan điểm về Tỳ Lô Giá Na (E37) hay Tỳ Lô Xá Na (J7) tức 
Vairocana tức Phật Đại Nhật ( H3) hay Đại Nhật Như Lai (2 H #12) là một trong 
những tiêu điểm khác biệt giữa Mật giáo và Phật giáo truyền thống. Trước hết Tỳ Lô Giá 
Na là tên một vị Phật không hề được nói đến trong Phật giáo Nguyên thủy 7heraväda. 
Trong kinh điển Đại thừa dù có nhắc đến tên Tỳ Lô Giá Na nhưng nội dung cũng khác 
với Mật giáo. Tuy nhiên các kinh như Hoa Nghiêm, Phạm Võng, Quán Phô Hiền Bồ Tát 
Hành Pháp Kinh v.v. đều giải thích khác nhau về Phật Tỳ Lô Giá Na. Cho nên chính các 
tông phái Đại Thừa ở Trung Hoa cũng giải thích mơ hồ về vị Phật này. 


Đầu tiên là trong kinh Phạm Võng (Brahmajala sữra) và kinh Hoa Nghiêm 
(Avatamsaka sữfra) thì Tỳ Lô Giá Na theo nghĩa như một vị “thiên Phật” (celestial 
Buddha) “lai vô sở lai, khứ vô sở khứ°79— nghĩa là “vị Phật lý tưởng”, là “Phật” theo ý 
nghĩa tượng trưng như Chán Như, Phát Tính. Kinh Hoa Nghiệm thì cho rằng “Phật Tỳ Lô 
Giá Na từng công đức trong vô lượng kiếp, chứng quả chính giác, trú nơi thế giới Liên 
Hoa Tạng, phóng xuất ra ánh sáng chiếu khắp mười phương, phóng mây hóa thân từ nơi 
lỗ chân lông đề biểu xuất vô lượng khế kinh”. Kinh Phạm Võng thì cho rằng “Phật Lý Lô 
Giá Na đã tu hành tâm địa trong hằng trăm a tăng kỳ kiếp đề thành chính đăng chính giác, 
trú nơi thế giới Liên Hoa Đài Tạng. Chung quanh đóa hoa sen đó có hằng ngàn cánh hoa 
là hàng ngàn thế giới, đức Tỳ Lô Giá Na biến thành hằng ngàn hóa thân của Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni và trú trong hằng ngàn thế giới nay”. Quán Phổ Hiền Bồ Tát Hành 
Pháp Kinh thì cho rằng “Đức Phật Thích Ca Mâu Ni có tên là Tỳ Lô Giá Na Biến Nhất 
Thiết Xứ và trú nơi Thường Tịch Quang Độ, cảnh giới được hình thành từ tứ bà la mật 
Thường Tịnh Ngã Lạc”. 


Theo Hoa Nghiêm tông thì Phật Tỳ Lô Giá Na còn là “Phật pháp giới” cho nên 
thân thể của ngài thì vô cùng vĩ đại và đời sống của ngài cũng dài vô tận như định nghĩa 
của Hoa Nghiêm tông thì Tỳ Lô Giá Na có nghĩa chỉ Pháp Thân Phật: “Phật Tỳ Lô Giá 
Na hiện diện ở khắp nơi và sống khắp mọi thời gian trong mọi vũ trụ vì tự thân vũ trụ 
chính là thân thể ngài. Từ tiếng chim hót đến mầu sắc của hoa lá, dáng vóc của mây trời 
của cỏ hoa đều là tiếng pháp của ngài”.?” Tóm lại trong thực tế hành trì của Phật giáo 
Đại thừa Á Đông chính giới tu sĩ cũng chỉ nghĩ rằng Phật Tỳ Lô Giá Na là ý nói đến Pháp 
thân của Phật Thích Ca. 

Phật Tỳ Lô Giá Na là không phải là một vị Phật lịch sử (nhân vật lịch sử như Đức 
Phật Thích Ca Mâu NI). Cho nên theo lý thuyết “Tam Thân” (rikãya) của Phật giáo Đại 
thừa, Phật Tỳ Lô Giá Na còn thường được hiệu như “Báo Thân Phật” (Szmbhoga-kãya) 
hay “Pháp thân Phật” (Dharma-kaya) - Pháp thán là “thần giáo lỹ” tượng trưng cho lời 
giáo huấn của Đức Phật. Còn Báo ứhân thường chỉ dùng cho “thân lý tưởng” của hiện hữu 
do công nghiệp thành tựu Phật quả ở các cõi Tịnh Độ chứ không có báo fhân Phật hiện 
hữu ở quốc độ chúng ta. Theo giáo Phật giáo Đại thừa thì báo hân với 80 vẻ đẹp và 32 


20 Trong kinh J⁄ô Lượng Thọ, Đức Phật giải thích về Phật A Di Đà (4ãbha) “bỉ Phật Như Lai, lai vô sở 
lai, khứ vô sở khứ. Vô sinh vô diệt, phi quá hiện vị lai” ?# #1Z£ZK#EJ7iZK2S#ÐTzE#t/E #tÙÄ2E1 Bl2EZK 


2! Theo tài liệu Hoa Nghiêm Tông của Đông Đại Tự (Todaiji, Nara). Hoa Nghiên ' Tông coi vũ trụ Hoa 
Nghiêm là chính là thân thể của Phật Tỳ Lô Xá Na. Cho nên trong Phật giáo Truyền thông nguyên không 
có hình tượng Phật Tỳ Lô Giá Na, trái lại có tới 37 nhân tướng của Phật Tỳ Lô Giá Na trong Kim Cương 
Thừa và được hệ thống hóa ở Trung Hoa, mặc dù các hình tướng đã được thành hình ở Ấn Độ. 


n: 
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tướng tốt của Đức Phật Thích Ca chỉ có bậc bồ tát đến thập địa mới có khả năng thấy 
được.”"* Tóm lại theo Phật giáo truyền thông thì Tỳ Lô Giá Na chỉ là một vị phật lý 
tưởng, không giảng Pháp và không tương tác với thê giới chúng sinh. 


Tuy nhiên trong Mật giáo thì Tỳ Lô Giá Na biến thành một vị “nhân Phật”. Theo 
Mật giáo, Tỳ Lô Giá Na là Đại Nhật Pháp thân, có thần tướng và có thuyết pháp. Đây 
chính là lý thuyết cơ bản đề giải thích cho tất cả các giáo thuyết về Mật giáo và cũng là 
điểm khác biệt rõ ràng nhất giữa Mật giáo và Phật giáo truyền thông như đã giải thích ở 
Chương 2 theo giáo sư Nakamura: “Tổng quát, Pháp Thân của Phát theo Đại Thừa là 
vượt ngoài hình tướng và luận giải, là đồng nghĩa với Chân Như. Nhưng trong Phật giáo 
Mật tông thì Pháp Thân là hành động. Theo đó Lục Đại của cả vũ trụ thế giới cũng là 
Pháp Thân của Đại Nhật Như Lai (Mahavairocana). Ở Đại thừa thì Pháp Thân không 
thuyết pháp, nhưng trong Phật giáo Mật tông thì Pháp thân có hình tướng và hiện thân 
thuyết Pháp.” 09 


ỞÁ Đông, trong các tông môn Phật giáo truyền thống thì hình tượng Phật Tỳ Lô 
Giá Na từ thế kỷ X dần dần được thay thế dần bằng hình tượng A Di Dà (4miiabha), dù 
tên tuổi Phật Tỳ Lô Giá Na vẫn còn được thấy trong nhiều kinh luận Đại thừa truyền 
thống nhưng chỉ như một trong rất nhiều “thiên phật” (celestial Buddha, các vị Phật có 
tính cách biểu trưng dùng đề giáo huấn). Cho nên tất cả giáo nghĩa về Tỳ Lô Giá Na của 
Mật giáo cần phải được hiểu theo tư tưởng của kinh Đại Nhật (Mahavairocana) hay Kim 
Cương Đỉnh (ƒ4jrasekhara) của Mật giáo hơn là theo kinh điển Phật giáo Đại thừa — dù 
rằng Phật Tỳ Lô Giá Na của Mật giáo là hình ảnh lấy từ kinh Đại thừa (kinh Hoa 
Nghiêm, kinh Phạm Võng). Cho nên tôi thường nhắc lại ý nghĩa về Phật Tỳ Lô Giá Na là 
một điểm quan trọngg đề phân biệt Mật giáo và Phật giáo Truyền thống.?!° 


Theo kinh điển Đại Thừa, 7} Lô Giá Na (vairocana) còn được gọi là Tỳ Lô Giá 
Na Như Lai (#Êlšä1It0II2K) hay Phật Đại Nhật (2 R18) đầu tiên được nói trong phâm 
Hoa Tạng của kinh Đại thừa Hoa Nghiêm (‡#j#t 4vaarnsaka Sữra)?'! rất ngắn gọn như 
một vị íhzên Phát (celestial Buddha) nghĩa là vị Phật có nghĩa tượng trưng, từng tu hành 
công đức trong vô lượng kiếp đề chứng quả chính giác “Phổ-Hiển Bồ-Tát lại bảo đại- 
chúng rằng: “Chư Phật-tử! Hoa-tạng thế-giới-hải này, được trang-nghiêm tịnh là do đức 
1)-Lô-Giá-Na Như-Lai, thuở xưa lúc ngài tu hạnh Bồ- Tát trải qua thế-giới- hải vi-trần số 
kiếp, trong mỗi kiếp gân gũi vi-trần số Phật, nơi môi Phật tu-tập vi-trần số đại 


?% Theo luận lý của Thiên Thai tông và Pháp Tướng tông thì Tỳ Lô Xá Na là Báo thân và Phật Thích Ca là 
Ứng thân hay Hóa Thân (nirmanmika-kãya). 

20 Tiếp tục thảo luận giải thích chỉ tiết về Pháp Thân ở phần sau. 

210 Về Jairocana trong kinh Hoa Nghiêm thì cần đọc tiêu luận của Francis H. Cook “The meaning of 
Vairocana in Hua-Yen Buddhism” có trong Ph/losophy East and Wesi 22 (4), 1972, tr. 403-415, sau trở 
thành chương VỊI của sách Hua-Yen Buddhism: The .Jewel Net oƒ Indra, Pennsylvania State ỦnIversity 
Press, 1977. Trong tiêu luận này Cook đã khai thác ý nghĩa của Vairocana theo giáo pháp Hoa Nghiêm 
Kinh Thám Huyện Ký (ÊÄ#Sf8 3<ñ8) của Pháp Tạng (EfÄ 643-712) đệ tam tổ Hoa Nghiêm Tông. 


21 Kịnh Hoa Nghiêm (Avatarnsaka Sitra) tên đầy đủ Đại Phương Quảng Phật Hoa Nghiêm Kinh 
(X7! SÉifiEE) là kinh cơ bản của Hoa Nghiêm Tông. Kinh nhắn mạnh đến tư tưởng “Bồ Đề Tâm” 
(bodhicita) và “sự sự vô ngại”. Kinh gồm có 81 phẩm và phẩm Hoa Nghiêm (ganda-vyuha) được gọi là 
Nhập Pháp Giới (dharma- dhãtu -pravesa) là phâm quan trọng và đài nhất. Hiện nay kinh đã không còn 
bản Phạn ngữ mà chỉ còn bản Hán văn và Tạng văn. 
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nguyện thanh-tịnh. Chư Phát-tử! Hoa-tạng thế-giới trang-nghiêm này, có tu-di-sơn vi- 
trần số phong-luân nhiếp-trì...”?!? 


Trong môt kinh Đại thừa khác là kinh Phạm Võng (Brahma-jala Sữira)”'3 cũng 
nói đến Phật Đại Nhật (Phật Tỳ Lô Giá Na) như một vị Phật đã tu hành tâm địa hằng 
trăm A Tăng Kỳ kiếp đề trở thành bậc chánh đăng chánh giác, có trú xứ ở thế giới Liên 
Hoa Đài Tạng. Phật Tỳ Lô Giá Na trong kinh này cũng chỉ có ý nghĩa tượng trưng “Đại 
Nhật Như Lai ngôi trên tòa sen. Trong cả ngàn hoa sen chung quanh là một ngàn Phật 
Thích Ca Mâu Ni. Mỗi hoa là một trăm triệu thể giới, trong từng thể giới một Đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni xuất hiện. Tất cả đều ngôi dưới gốc Bồ đê, cùng lúc tất cả đều cùng 
đắc Phật quả. Vô lượng Phát đều có Đại Nhật Như Lai là nguyên thân.”?!4 


Như thế chúng ta thấy rằng trong cả hai kinh Đại thừa này đều khăng định “Phật 
Tỳ Lô Giá Na là một vị Phật lý tưởng đã “íu hành tâm địa hằng trăm A Tăng Kỳ kiếp để 
trở thành bậc chánh đẳng chánh giác” chứ chưa hề quảng điễn tư tưởng “Phật Tỳ Lô Giá 
Na' là vị phật đầu tiên nguyên thủy (Adibuddha), có giảng Pháp, đặc biệt là Pháp “ức 
thân thành Phật" hay “thành Phật trong hiện kiếp” như trong giáo lý Mật giáo sau này. 
Là vị “Thiên Phật” cho nên theo kinh luận Phật giáo truyền thống như kinh Hoa Nghiêm 
và kinh Phạm Võng thì Phật Tỳ Lô Xá Na hay Tỳ Lô Giá Na Như Lai là Báo Thân Phật 
tượng trưng của cả pháp giới Hoa Tạng vì vậy ngài không có thân tướng cho chúng sinh 
chiêm ngưỡng, mà con người chỉ có thể tưởng tượng qua Thiền Quán với thân tượng của 
ngài được hình dung rất to lớn.?'Š Tượng Phật không lồ điêu khắc ở Lạc Sơn Trung Hoa, 
tượng đồng lớn nhất thế giới ở Đông Tự Nhật Bản, hay tượng khổng lồ khắc vào núi đá ở 
Bamiyan Gandhara, Afganistan (Hai bức tượng khổng lồ này đã bị quân “Cách Mạng 
Giải Phóng” Taliban phá hủy hoàn toàn vào năm 2001) đều tạc theo ý nghĩa “thiên phật” 
rất to lớn của Phật Tỳ Lô Xá Na như thế. 

Khi Phật Tỳ Lô Giá Na của Mật giáo phát triển từ tư tưởng về Tỳ Lô Giá Na của 
kinh Hoa Nghiêm thành Tỳ Lô Giá Na theo kinh Đại Nhật (maha-vairocana) thì quan 
điểm và ý nghĩa hoàn toàn khác Đại thừa truyền thống. Theo Đại Nhật Kinh và Đại Nhật 
Kinh Sớ?'5 giải thích, Tỳ Lô Giá Na là Pháp Thân (đharmakäya) với lý trí bất nhị, thể 
hiện toàn bộ chân lý của vũ trụ có nghĩa “ánh sáng trí tuệ của ngài trừ mọi tối tăm, tỏa 
sáng khắp tất cả hơn cả ánh sáng mặt trời còn phân biệt ngày đêm. Hoạt động từ bi của 
ngài liên tục, vĩnh viễn bất diệt nên phải thêm vào chữ đại (mahä) để thê hiện sự cao cả 
vượt trên tất cả.” Trong các kinh điển Mật giáo cũng giải thích rõ ràng về hình tượng 
“Nhân hình” Tỳ Lô Giá Na “Phụng thỉnh trung phương Tỳ Lô Giá Na Phật, thân ngài 
sắc vàng, phóng hòa quang, tay ần cầm giữ Thiên Bức Luân, chúng con chí tâm cung 


?12 Kịnh Hoa Nghiêm, phẩm Hoa Tạng Thế Giới. 
?13 Kinh Phạm Võng (SÊÑ8Í£$) là một phẩm của bộ kinh lớn gồm 120 quyên vốn là bộ Bồ 7ác Giới Kinh 
(£EJÄ£) Cưu Ma La Thập dịch ra Hán văn từ năm 406. 


?!4 Theo Phật Quang Đại Từ Điền (flb3 2Ã) có nói từ câu “Vô lượng Phật đều có Đại Nhật Như Lai là 
nguyên thân” đã là mở đầu cho Mật giáo phát triển tư tưởng 4đ¡ Buddha (Sơ Phật, Phật nguyên thủy). 


?!5 Trong kinh /oa Nghiêm nói về Thiện Tài Đồng Tử đi lạc vào trong lỗ chân lông của Bồ tác Phổ Hiền 
mà đi mãi không tìm được lôi ra. 
?16 1H ##øš do Nhất Hạnh (683-727) biên tập, Đại Chính Đại Tạng quyên 39. 


Ta, 


kính kính lễ”.?!” Kửm Cương Đỉnh cũng nói: “Kính lễ Phật Tỳ Lô Giá Na Pháp thân thanh 
tịnh” (Nam mô thanh tịnh Pháp thân Tỳ Lô Giá Na).“!Š 


Như thế theo Mật giáo, Đại Nhật Như Lai hay Phật Tỳ Lô Giá Na không những 
có nhân hình (với 37 hình tượng Đức tướng) mà còn lấy thật tướng của vũ trụ làm pháp 
thân, cho nên theo giáo thuyết Mật giáo tất cả chư Phật và Đại Bồ Tát đều xuất sinh từ vị 
Phật này. Từ đây lý thuyết Đại Nhật Như Lai (Tỳ Lô Giá Na) của Mật giáo còn có nghĩa - 
là 4dibuddha (sơ Phật). Tuy nhiên trừ cái tên dibuddha chúng ta chưa thấy có giáo lý về 
một vị Phật tối sơ như thế trong kinh điển Phật giáo Đại thừa và ngay cả trong Mật giáo. 
Ở Mật giáo, chính Đức Phật 12/buddha cũng không có trong danh sách các vị Phật được 
tôn thờ. Có lẽ trong luận này tôi là người lần đầu tiên thảo luận về 12¡5uđdha (xem 
Chương 4 Một giáo và Bà La Môn giáo) vì trước đây chúng ta chưa hề thấy các cô đức 
thảo luận về 42/buddha. - Phật giáo nam truyền (7»eraväda) thì dĩ nhiên không có tên 
Adibuddha, nhưng các tông môn Phật giáo Đại thừa cũng hoàn toàn hầu im lặng về ý 
tưởng vị Phật có tên là 4d/buddha. 


Trong thực tế hành trì, thay vì Ãđibuddha phong trào Tịnh Độ cũng phát triển 
mạnh mẽ ở Á Đông hơn Mật giáo, cho nên tín ngưỡng thờ Phật A Di Đà (4miiabha) giáo 
chủ của cõi Cực Lạc ở Tây Phương (Sukhãvafi) phố biến hơn. Trong quần chúng Á Đông 
hình tượng Phật Tỳ Lô Xá Na cũng dần dần biến mất và được thay thế bằng hình tướng 
Phật A Di Đà. Duy chỉ trong Mật giáo, Phật Tỳ Lô Xá Na vẫn tiếp tục là vị Phật quan 
trọng nhất. 


Ngoài sự khác biệt sự tướng về ngôn ngữ và hình tướng lễ nghi, điểm khác biệt 
quan trọng nhất giữa Mật giáo và Phật giáo truyền thống về Phật Tỳ Lô Giá Na chính là 
từ quan điểm khác nhau về “Pháp Thân Phật”. Vì vậy đến đây chúng ta cần khảo sát quan 
điểm lý luận về đề tài pháp thân và thuyết tam thân (trikãya) của Phật giáo. Trước hết 
giáo lý Phật giáo truyền thống cho rằng mỗi pháp giới chỉ có một vị Phật, thời đại chúng 
ta có một vị Phật đó là Phật Thích Ca và khi con người đến thời gian suy đôi gọi là mạ 
pháp không còn còn người tu hành và con người không còn biết đến Phật Pháp nữa thì 
lúc đó mới có một vị Phật khác sẽ giáng sinh (gọi là Phật Di Lặc Ä⁄zzreya). Vì thế Phật 
giáo Nguyên Thủy (7heraväda) chỉ thờ một tượng pháp duy nhất là Phật Thích Ca. 


Khi Phật giáo Đại thừa phát triển về sau thì quan điểm về mỗi thời đại con người 
chỉ có một vị Phật duy nhất vẫn không thay đôi. Dù kinh luận Đại thừa nói về trong vũ 
trụ bao la không bờ mé có hằng hà thế giới nên cũng có hằng hà chư Phật của các thế giới 
đó, nhưng ít nhất trong giáo lý pháp giới con người thì chỉ có một vị Phật là Đức Phật 
Thích Ca và Phật Di Lặc thì chưa giáng sinh. Sau đó kinh luận Đại thừa phát triển giáo lý 
về Bồ Tác Đạo thì chúng ta cũng được dạy rằng có rất nhiều Bồ Tác đã tu hành theo Bồ 
Tát Đạo, ? nhưng vì hạnh nguyện cứu độ chúng sinh nên có những Bồ tát chưa muốn 
nhập niết bàn mà tự muốn ở lại cõi ta bà, tái sinh và hóa hiện thành muôn ngàn hình 
tướng để cứu độ chúng sinh. Cho nên sau này Phật giáo Đại thừa dù còn phụng thờ thêm 


21 “Phụng thỉnh trung phương Tỳ Lô Phật, kỳ thân hoàng sắc, phóng quang minh, chủ ấn chấp trì thiên bức 
luân, chúng đăng chí tâm quy mạng lê”. Phát Máu Không Tước Tôn Kinh Khoa Thức (Tục Tạng Kinh 
Vol.74, No. 1479) 

?!8 Ta/sho Vol.18, No. 876. 

?!9 Theo Thập Địa Kinh da$abhữmika-siira thì có đến mười quả vị tu chứng của các vị bô tát. Vũ Thế 
Ngọc. Nguyệt Xứng: Nhập Trung Quán Luận, nxb Hông Đức, 2018 
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nhiều bồ tác như Quan Thế Âm Bồ Tác, Đại Thế Chí Bồ Tác, nhưng Ít nhất trên quan 
điểm giáo lý, các vị bồ tát này chưa phải là Phật. Rồi kinh luận Đại thừa mở rộng nói 
thêm tên nhiều vị Phật của nhiều pháp giới khác như Phật A Súc (aksobhya) của Điều-Hi 
Tịnh Độ ở Đông phương,”” Phật A Di Đà ở Tây Phương Cực Lạc, Phật Tỳ Lô Ná Gia 
của thế giới Hoa Tạng v.v. Nhưng dù Đại thừa tin rằng có vô số Phật và cũng có vô số 
cõi tịnh độ, nhưng các vị Phật này thì không thuộc vào vũ trụ pháp giới nhân sinh của 
chúng ta (thí dụ Phật A Di Đà chỉ vì đại nguyện giúp chúng sinh khi chết có thể tái sinh 
vào thế giới Tây phương Tịnh độ của ngài đề dễ dàng tiếp tục tu học giải thoát chứ Phật 
A Di Đà không giảng pháp ở thế giới chúng ta.).”?! 


Tóm lại tư tưởng “chí có một vị Phật duy nhất” trong pháp giới con người và 
trong thời đại chúng ta vẫn là một tư tưởng nhất quán theo Phật giáo truyền thống cả 
Nam truyền lẫn Bắc truyền. Trong Phật giáo truyền thống thì Đức Phật Thích Ca khác _ 
với các giáo chủ của các tôn giáo trên thế giới vì ngài không phải là một vị thần để có thể 
ban phúc giáng họa. Ngài tự xưng là Như Lai (a/haäga/a) cũng có nghĩa là “như thế mà 
đến, như thế mà đi” cũng hàm chứa giáo lý vỏ ngã vô thường mà ngài phô biến. Đức Phật 
Thích Ca cũng khác hắn Phật Tỳ Lô Xá Na của Mật giáo được định nghĩa rõ ràng là 
“pháp thân Phật”. Trái lại, như tên gọi ngài là Buđd;a (Phật) mà giáo lý Phật giáo truyền 
thống giải thích “Buddha” chỉ có nghĩa là “người tỉnh thức” hay “người giác ngộ” và ngài 
hành đạo chỉ là để truyền bá con đường giải thoát giác ngộ mà ngài đã tìm thấy. Trong 
các kinh điển đầu tiên cũng chỉ nói về Đức Phật “một người giác ngộ” như thế, còn tư 
tưởng về “Pháp thân” và “Hóa thân” của các thuyết “ba thân” hay “bốn thân” đều chỉ là 
những đề thuyết của những học giả đời sau. Chúng ta có thể khẵng định trong các kinh 
Nam tông (hệ PZ) hay Bắc tông (hệ Phạn Hán) Đức Phật Thich Ca không hê đề cập đến 
“pháp thân” của thuyết ba thân phật (rikãya). 


Trường Bộ Kinh (đ4¡gha-nikäya) và kinh Đại Niết Bàn (Mahãparinibäna-suffa) 
đều có ghi rõ lời dạy cuối cùng của Đức Phật mà Phật tử ai cũng nhớ, đó là khi tôn giả A 
Nan hỏi rằng giáo đoàn sẽ phải nương tựa vào ai khi Như Lai nhập niết-bàn thì Đức Phật 
mới dạy “Hãy tự lấy mình làm ngọn đuốc, tự mình làm nơi trú ẩn, lấy giáo pháp thấp 
sáng và làm nơi nương tựa. Pháp và luật mà Như Lai đã giảng sẽ là thầy của các ông.” 
Cho nên chỉ sau khi Đức Phật mắt, người ta mới nói đến “sinh thân” (sắc thân Phật) đã 
mất chỉ là thân ngũ uấn của Đức Phật lịch sử có sinh có thành có hoại như sinh thân của 
mọi người, còn “pháp thân” chỉ có nghĩa “nhân cách hóa” chỉ “Phật Pháp” (Buddha- 
Dharma) tức là phần giáo lý do Đức Phật truyền dạy (Buddha”s teachings) vẫn tiếp tục 
tôn tại. 


Trong kinh Tiểu thừa, Tăng Nhất A-hàm (anguttara-nikäya phẩm Thính Pháp) có 
đoạn văn nôi tiếng nói về “sinh thân” và “pháp thân” nhân truyện Đức Phật sau khi thuyết 
pháp cho thân mâu ở cõi trời “Tam Thập Tam thiên” trở vê, tăng chúng đi đón thì ni 
trưởng Liên Hoa dành đi trước vì muốn là người đầu tiên thấy sinh thân Đức Phật trở về. 
Trong khi Tu Bồ Đề cũng muốn đi đón Phật nhưng ngài tự nghĩ “7hề nào là Phật, ta nếu 


220 Có khuynh hướng giải thích rằng các cõi Tịnh Độ mà là một trạng thái tâm lý được xắp xếp với một vị 
Phật có các tính chất nhất định. 

22! Đây là một điểm cơ bản, theo giáo lý thì cõi Tịnh Độ là nơi yên ôn tốt đẹp để con người có thể thác sinh 
tiếp tục tu hành nên gọi là “đới nghiệp vãng sinh” chứ không phải tụng kinh A Di Đà là giải thoát (theo 
nghĩa chứng ngộ). Vì không hiểu đạo lý cơ bản này, nên ở Việt Nam thường có các tranh luận hàm hồ về 
Thiền và Tịnh. 
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thấy Phật là Phật, thì Phật ở đây, hà tắt phải thân đến kiến Phật” nên ông đã không đi. 
Cho nên đức Phật đã khen ngợi ông Tu Bồ Đề mới chính là người thấy Phật sớm nhất 
bằng bài kệ “7w Bồ Đê lấy thiện nghiệp lễ Phật, lấy nghĩa Không của Siải thoát môn, nên 
không những thầy Phật trước mà luôn luôn thấy Phát”. Đây là quan điểm Tiểu thừa nhân 
mạnh răng đức Phật sở dĩ thành Phật là do ngài quán thấu lẽ Không, Vô tướng, Vô 
nguyện. Cho nên 7 Già Sư Địa Luận nói “nhược dĩ sắc lượng ngã, dĩ âm thanh cầu 
ngã, dục tham sở chấp trì, bỉ năng trỉ ngã”. Bài tụng ngày cũng không khác gì bài kệ 
tụng danh tiếng trong kinh Kim Cương của Đại thừa nói về Pháp Thân Phật chẳng thê có 
sắc để mà thấy, chẳng có thanh âm mà nghe: “Nhược dĩ sắc kiến ngã, dĩ âm thanh cầu 
ngã, thị nhân hành tà đạo, bất năng kiến Như Lai.” 


Tóm lại, sau khi Đức Phật nhập niết-bàn người ta mới nói đến “sắc thân” (räpa- 
kãya) và “pháp thân” (đharma-käya) như các thuyết Tam thân được các nhà Phật học sưu 
này đề ra đề giải thích giáo lý Phật Pháp. Sinh hân (cũng được gọi là sắc thân rữpa- 
kaya), là Đức Phật được nhìn qua hình dáng và hành trạng của môt con người và sau khi 
ngài nhập diệt thì sinh thân cũng hoại tan như mọi thân xác ngũ uẫn của chúng sinh. Còn 
Pháp thân là cách nói có tính nhân cách hóa. “Pháp thân” là từ đối trọng với “sắc thân” 
chỉ phần giáo lý của Đức Phật được nhìn qua “pháp tính” (đharma-nature). Các kinh nói 
đến “pháp” (đharma) chỉ là nói đến giáo lý của ngài (Buddha”s Teaching) như trong 
Trung Bộ-kinh (Majjhima-nikaya) Đức Phật nói: “4i thấy được Duyên Khởi người ấy sẽ 
thấy được Pháp”??? trong Tương Ung Bộ-kinh (Samyuta-nikäya) Đức Phật cũng nói: 
“Những ai thấy Pháp, người ấy sẽ thấy được Như Lai, những ai thấy được Như lai, người 
ấy sẽ thấy Pháp”. 


Tóm lại, phân biệt sắc ẩn (sinh thân) và pháp thân (thân giáo pháp) như thế 
trong căn bản Phật Pháp được coi là một sự thật hiển nhiên nên hằng năm người Phật tử 
khắp nơi vẫn làm lễ kỷ niệm ngày Phật Đản Sinh, ngày Phật thành đạo, ngày Phật Nhập 
Niết Bàn. Việc này có nghĩa là phần “sinh thân” _T. thân) của ngài có sinh ra và có hoại 
diệt, nhưng phần pháp thân là “thân giáo pháp” của ngài là những lời giáo huấn của ngài 
(Buddha's teaching) ì mà chúng ta “nhân cách hóa” gọi là “pháp thân” vân trường tồn. 
Cho nên Phật giáo vân còn tồn tại, nhờ “thân giáo hóa” của Đức Phật qua kinh luận mà 
vẫn còn người tu học và chứng ngộ như thời Đức Phật còn tại thế. Pháp thân theo nghĩa 
này là một cách phát biểu được tất cả các tông môn Phật giáo công nhận. Kinh điển 
nguyên thủy và các kinh Đại thừa sớm như kinh Bái Nhã Ba La Mật đều chỉ nói đến hai 
loại “thân” là sắc thân và pháp thân như thế.”?! 


Cho nên trong truyền thống hiển giáo hiện nay, dù là kinh điển PZl¡ của Nam 
truyền 7heravada hay Phạn Hán của Bắc truyền đều đồng ý nghĩa đầu tiên của “Pháp 
Thân” chỉ là kinh Phật, là giáo huấn của Đức Phật Thích Ca. Pháp thân là “thân kinh 
điển” không tan hoại như sắc thân ngũ uân. Nhưng dù có nói là “pháp thân” để đối trọng 
với “sắc thân” hay với nghĩa mở rộng sau này của Đại thừa thì ý niệm pháp (hân là pháp 
tính chân lý, thể tính của pháp giới, thì pháp thân theo nghĩa mở rộng này cũng vượt qua 
mọi hình tướng sắc tướng để có thê nói là pháp thân có nhân tướng đề thuyết pháp như 


2 Trung Bộ-kinh (Majjhima-nikãya) Taisho, vol.1, tr. 190-191 
? Tương Ưng Bộ-kinh (Samyuia- nikãya) Taisho, vol.3, tr. 120 


24 Tam Thân (/r/kãy4) là thuyết về ba thân Phật với các tên như “Báo thân” (sambhogakäya), “Ứng thân” 
(nirmanakäya), “Biến hóa thân” (naimarniäaya) đề giải thích các kinh Đại thừa. 
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Mật giáo nói là “pháp thân Phật Tỳ Lô Giá Na nói pháp” có nghĩa là Phật Tỳ Lô Giá Na 
là vị Phật được xem như chuyền hóa từ Pháp Thân, nên Phật Tỳ Lô Giá Na luôn luôn 
hiện hữu và tiếp tục giảng pháp, mà chỉ có người hành trì đã được điểm đạo (z2Jiseka) và 
sử dụng các phương tiện hỗ trợ (gọi là Tam Mật như ấn quyết, chân ngôn, thiền quán) 
mới có thể nhận ra. Cũng nên chú ý một chỉ tiết quan trọng là trong kinh căn bản của Đại 
thừa thì khi Đức Phật Thích Ca giảng kinh Hoa Nghiêm ngài không giảng bằng ngôn ngữ 
(khai khẩu thuyết giảng) mà bằng ° “phóng hào quang từ giữa hàm răng” từ “đỉnh môn” 

các tỉa sáng “sắc trắng, sắc tía, sắc xanh” .v.v. — kinh cho thấy rõ ý trung thành với giáo 
lý Pháp Thân Phật không giảng thuyết, vừa chỉ ý chân lý là phải được thể nghiệm qua 
diệu lực của Trí Tuệ thiền định.”Š 


Tóm lại, theo Phật giáo truyền thống “Pháp Thân” có nghĩa là “thân kinh điển” là 
phần giáo pháp của Đức Phật - nghĩa đơn giản là “kinh Phật”. Kinh Phật là lời giáo huấn 
của Đức Phật Thích Ca (Buddha°s Teaching). Theo truyền thống thì kinh Phật được xắp 
xếp thành “Thập Nhị Bộ Kinh”. ??° Đây là danh sách tổng quát phân loại tất cả các kinh 
Phật. Kinh Phật quá nhiều và không thê có cá nhân hay tông môn nào có thê học tập tất 
cả các kinh nhưng các đại sư của các tông môn đều chọn lọc và dựa trên một số kinh 
trong kho kinh tạng không lỗ này để giảng thuyết. 

Phật giáo Mật tông cũng giống như các tông môn khác, các đại sư và học giả Mật 
tông cũng học tập và nghiên cứu các kinh điển này, đặc biệt là các kinh luận Bát Nhã, 
Hoa Nghiêm, Duy Thức. Như thế Mật giáo lẽ dĩ nhiên rất trân trọng Đức Phật Thích Ca 


?25 Phóng Quang. Trong các kinh điển Đại Thừa khi Đức Phật trong Đại Định (Pháp Thân) như kinh Địa 
Tạng thường “phóng quang tuyên cáo” đê giảng pháp (thay vì giảng băng ngôn ngữ). Việc phóng quang 
này hiện nay được khoa học gia ví với lý thuyết vê các sự bức xạ (radiation) trong sự tạo ra những Ba động 
Quang Minh giúp những vật thê lớn thành hình. 

6 Thập Nhị Bộ Kinh tức là mười hai chủng loại của tất cả những kinh mà được tin là “Lời Phật Dạy” 
(Buddha- vacana) do Long Thọ đê xuât trong luận Đại Trí Độ ự aisho, T.25, tr. 306-308). Phật giáo Nam 
Truyền 7heravada thì Bộ-Kinh Nikaya chỉ nhận có chín loại đầu tiên của danh sách này. (1) Kinh (#Š, 
sữira) hoặc Khế kinh (Š2##), hoặc dịch theo âm 7u-đa-1a (@ZZ##), chỉ những bài kinh chính đức Phật 
thuyết; (2) Trùng tụng ( #, geya) hoặc Ứng ứ„ng (JÉ) dịch theo âm là Kì-dạ (É£). Đây là một dạng kệ 
tụng mà trong đó nhiều câu được lặp đi lặp lại (trùng); (3) Thụ ký (S¿ñủ, vyãkarana), dịch âm là Hoa-già- 
la-na (##j#Ê£##Jl). Đây là những lời do Phật chứng nhận cho các đệ tử mai sau thành Phật hoặc các việc sẽ 
xảy ra; (4) Kệ-đà (t8EE, gảtha), cũng thường được gọi là Ký chú (ñẺ S5) hay Phúng tụng (ñU), gồm 
những bài thi kệ; (5) Tự thuyết ( Él ãè, uđãna) hoặc Tán thán kinh (ÄÄ##⁄#Š), dịch â âm là Ưu-đà-na ( 
Z*&'E7ll). Tự Thuyết là những bài kinh mà Phật tự thuyết, không đợi người thỉnh cầu; (6) Như thị pháp 
hiện (/I1#}EÖi, i0vrttaka) hoặc Bản sự kinh (FS##Ð, dịch theo âm là Y-đế-mục-đa-già (B37 H Z1. 
Đây là những bài kinh nói về sự tu nhân chứng quả của chư vị cô Phật; (7) Bản sinh kinh (“E#Š, jđiaka), 
dịch âm là Xà-đà-già (F#ifÈfJlI). Nhân giảng về nhân duyên, Phật nói về đời quá khứ của các Phật, công 
hạnh của các thánh nhân; (§) Phương quảng (2 l#, Phương đẳng (2 *Š, vaipulya) hoặc Quảng đại kinh 
(J# Xếế). Phương quảng dịch theo âm là Tì-phật-lược (W(4/bWf). “Quảng” có nghĩa là rộng rãi nên còn chỉ 
chung các kinh Đại Thừa; (9) Hỉ pháp (ấïÈš, adbhutadharma) hoặc V† tằng hữu (2E®ZR), dịch theo âm là 
A-phù-đà đạt-ma (W{Ÿ#-ÿ£šÊf?). Là các kinh nói về thần lực chư Phật thị hiện, cảnh 'giới kì diệu, người 
phàm không hiểu nổi; (10) Luận nghị (ñầ8Š, adesa), cũng gọi là Cận sự thỉnh vấn kinh (3'8#£ñl ñIHl#E) 
dịch theo âm là Ưu-ba-đêề-xá (##ÿ#‡#¿2?) chỉ những bài kinh có tính cách lý luận rõ ràng. Luận Tạng về sau 
phát triển từ đây; (11) Nhân duyên ([Sliốt, midãna) hay Quảng thuyết (J#ãÑ`), dịch âm là Ni-đà-na 

(U6#È 7). Là những bài kinh nói về nhân duyên khi Phật thuyết pháp; (13) Thí dụ (##lfi, avađãna) còn gọi 
là Diễn thuyết giải ngộ kinh (58£‡-Ê), dịch theo âm là A-ba-đà-na (E"ƒ# #È7J§). Đây là loại kinh mà 
trong đó Phật sử dụng những thí dụ, â ần dụ. 
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và kinh điển của ngài, nhưng Mật giáo cũng tin tưởng vào Phật Tỳ Lô Giá Na 
(Vairocana) được giải thích theo kinh Đại Nhật % H ế (mahãvairocana). Kinh Đại Nhật 
là một kinh căn bản của Mật giáo đã dùng hình ảnh Phật Tỳ Lô Giá Na của các kinh Đại 
thừa để xây dựng thành một tư tưởng về một vị Phật Pháp Thân (Zharmakãya) gọi là Phật 
Tỳ Lô Giá Na hay Phật Đại Nhật. Phật Tỳ Lô Giá Na là vị Phái chuyển hóa từ Pháp thân 
của Đức Phật Thích Ca và hơn nữa Phật Tỳ Lô Giá Na cũng vừa là pháp thân của tất cả 

chư Phật, vì theo Mật giáo tất cả các vị Phật (gồm cả Phật Thích Ca Mâu Ni) đều chỉ là 
các hóa thân của một vị Phật đầu tiên và duy nhất gọi là “Phật bản sơ” (Ädi-Buddha). 
Như đã nói, từ xưa đến nay tôi chưa hè thấy các cô đức đông tây thảo luận về tư tưởng 
Phật bản sơ (4đ¡-Buddha).?7' Riêng tôi lại thấy tư tưởng Phật Bản Sơ có từ ảnh hưởng Bà 
La Môn với tư tưởng “Phạm ngã nhất như” #š‡È—-#HI (brahma-ätma-aikyam) của giai 
đoạn Bà La Môn tiến dần từ đa thần (tam vị) đến nhất thần giáo - Tôi sẽ thảo luận về 4di- 
Buddha ở ngay sau đây. 
Phật Tỳ Lô Giá Na của Hoa Nghiêm Tông 

Trước khi thảo luận thêm tư tưởng Mật giáo về Phật Tỳ Lô Giá Na, chúng ta cần 
khảo sát chì tiết về quan điểm Hoa Nghiêm Tông (####zz) về Phật Tỳ Lô Giá Na mà tôi 
cho rằng đầy nếu không là nguyên bản thì cũng là một nghiên cứu thú vị thêm về về ảnh 
hưởng Hoa Nghiêm Tông trong tư tưởng Mật giáo. Hoặc ít nhất cho thấy sự phát triển 
trùng hợp từ hình ảnh Tỳ Lô Giá Na trong kinh điển Hoa Nghiêm qua các tô sư Hoa 
Nghiêm Trung Hoa và trong tư tưởng Mật giáo - trước đây chưa có ai trình bầy. 


Đầu tiên là sự tán thán hình tướng Phật Tỳ Lô Giá Na là Phật Pháp giới với thân 
thể vô tận và đời sống vô tận của ngài, như diễn tả trong kinh Hoa Nghiêm, được ngài Đỗ 
Thuận (‡LIlfi 558-640, sơ tổ Hoa Nghiêm Tông Trung Hoa) giảng giải trong Hoa Nghiêm 
Ngũ Giáo Chỉ Quản: “Các công hạnh quá khứ của Phật Tỳ Lô Giá Na khiến cho biển 
Phật quốc thanh tịnh, vô lượng, vô số, vô cùng tận. Pháp thân ngài bất khả tư lượng, vô 
sắc vô tướng vô tỷ, thị hiện một hình thể mà các sắc tướng vì lợi ích không hè có nơi nào 
mà ngài không hiện hữu trong từng vi trần của tất cả các quốc độ, giáo hóa tất cả mọi loài 
chúng sinh”. ??% Pháp Tạng (šš## 643-712, tổ thứ ba của Hoa Nghiêm Tông và được coi 
như là tổ sư sáng lập thực sự của của tông Hoa Nghiêm) cũng quảng giải tư tưởng Phật 
Tỳ Lô Giá Na như “Đức Phật Thập Thân” trong các luận giải của ngài về phật Tỳ Lô Giá 
Na.?? Tóm lại, qua nhiều văn bản của các tổ sư Hoa Nghiêm Tông Trung Hoa, chúng ta 
có thể thấy Tỳ lô Giá Na cùng là một nghĩa với vũ trụ vật chất theo quan điểm Phật Tỳ 
Lô Giá Na là Pháp thân có thân tướng và có thuyết Pháp như trong kinh Đại Nhật của 
Mật giáo về sau này phô biến. Nói cách khác, tư tưởng về Phật Tỳ Lô Giá Na của Mật 
giáo có thê nói chính là hình ảnh quảng diễn từ hình ảnh Phật Tỳ Lô Giá Na trong giáo lý 
Hoa Nghiêm. Trong khi đó quan điểm căn bản của Phật giáo truyền thống thì Pháp thân 
chỉ là nói về phần kinh điển giáo huấn của Đức Phật Thích Ca và dù sau này Đại thừa 
phát triển với ý nghĩa “đĩ Pháp thành thân” nhìn pháp thản như một nguyên lý thường 
hằng (/athatä, bhutatathatä) thì pháp thân vẫn vượt trên mọi sắc tướng nên Pháp thân 


?7 Phân thảo luận sau của tôi sẽ nói về 4đibuddha (xem Chương 4). Đây có lẽ là thảo luận đầu tiên và duy 
nhât vê 4đibuddha, vì tôi không thê tìm ra được các khảo chứng của các cô đức về 4dibuddha. 
? Đại Chính T. 1867 


229 Đại Chính T. 1866. Trong kinh luận Phật giáo quen dùng số mười đề tượng trưng cho số nhiều “vô 
lượng vô biên”. 
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không có nhân tướng, không có sắc tướng và đơn giản gọi là “pháp thân không phải là 
thân vật chất để có thuyết pháp”. 

Nhưng Mật giáo thì khăng định nội dung học thuyết của Mật giáo là do Phật 
Thích Ca nói ra từ trong Pháp thân (được Mật giáo hiểu như Phật Tỳ Lô Giá na). Ở đây 
chúng ta nên chú ý ngoài ý nghĩa Pháp thân ít nhiều cùng nghĩa với Phật giáo truyền 
thống nhưng Mật giáo còn đi xa hơn nữa khi cho rằng Tam Thân còn là ba cấp bậc khác 
nhau của kinh nghiệm giác ngộ của chính người tu trì. Đối với người tu trì Báo thân và 
Ứng thân là thân của sắc giới, là các chỉ dấu sắc tướng như là những phương tiện tạm thời 
giúp hành giả nếm trải cái tuyệt đối. Còn chứng ngộ được Pháp thân mới là tri kiến rốt 
ráo, là Tính Không, là Chân lý, là Chân Như tuyệt đối, là Giác ngộ. 


Cực điểm khác biệt hoàn toàn giữa Mật giáo và Phật giáo Truyền thống là Mật 
giáo cho rằng pháp thân có hình tướng và có thuyết pháp, và pháp thân đó chính là Phật 
Tỳ Lô Giá Na có hình tướng và có thuyết pháp mà người hành trì Mật giáo có thê thể 
nhập qua các phương tiện “tam mật thân khẩu ý”. Mật giáo còn giải thích xa hơn nữa, đó 
là quan điểm cho rằng chính Đức Phật Thích Ca lịch sử cũng chỉ là Hóa Thân 
(nirmãnakäya) của một vị Phật uyên nguyên (Äđ¡-Buddha) vì muốn hóa độ loài người 
nên ngài hóa hiện trong hình tướng con người (tức là Đức Phật Thích Ca Mâu NI lịch sử). 
Vì vậy Mật giáo lý luận rằng khi Đức Phật Thịch Ca là hóa thân thuyết pháp thì tự thân 
ngài đã là pháp thán và có đủ hình tướng, danh sắc. Và như thế chứng tỏ rằng pháp thân 
có thuyết pháp nên cuối cùng Mật giáo kết luận rằng Phật Tỳ Lô Giá Na là chuyển hóa từ 
pháp thân Phật nên có hình tướng, có thuyết pháp và luôn luôn thuyết pháp vì Pháp thân 
là vô biên không giới hạn trong không gian và thời gian. Cho nên Mật tông tin rằng 
những lời dạy trong kinh luận Mật giáo chính là giáo pháp của Phật Tỳ Lô Giá Na và Tỳ 
Lô Giá Na cũng là pháp thân của Phật Thích Ca — Mật giáo còn lý giải cho rằng Phật Tỳ 
Lô Giá Na còn là pháp thân của /át cả chư Phật vì tất cả chư phật cũng đều chỉ là hóa 
thân của một vị Sơ Phật nguyên thủy duy nhất gọi là 4đi-Buddha. 


Về quan điểm của Mật giáo về Phật Tỳ Lô Giá Na là vị phật được chuyền hóa từ 
“Pháp Thân Phật” chúng ta phải lưu ý hai điểm. Thứ nhất, hai quyên kinh giảng giải về 
Phật Tỳ Lô Giá Na là của kinh Đại Nhật và kinh Kửn Cương Đỉnh không phải là “kinh” 
(Z) theo nghĩa “lời Phật nói” (Buddhavacana / Buddha”s Teaching), theo nội dung thì 
hai kinh này chỉ là hai 7aza được soạn thảo vào khoảng thế kỷ thứ bây.” Thứ hai, kinh 
Đại Nhật giảng rằng Phật Tỳ Lô Giá Na là “pháp thân Phật Thích Ca” và cũng là pháp 
thân của vị “Sơ Phật” duy nhất và đầu tiên (đi-Buddha) thì đây vẫn chỉ đức tin riêng của 
Mật giáo. Giáo lý về 4d¡-Buddha chưa bao giờ được các tông môn Đại £hừa Bắc tông 
cũng như Theravada Nam tông thảo luận hay chấp nhận. 


Mật giáo quả quyết rằng Phật Tỳ Lô Giá Na (W/airocana) là Phật pháp thân, có 
thuyết pháp và luôn luôn thuyết pháp qua giáo pháp và nhờ các nghi quĩ Mật tông mà 
người hành trì Mật giáo có thê lãnh hội. Cũng nên nhắc lại, theo đức tin Mật giáo Phật Tỳ 
Lô Giá Na không những là Pháp Thân của chính Đức Phật Thích Ca Mâu Ni lịch sử mà 
còn là Pháp thân vị Phật tối sơ (14¡-Buddha) và của tất cả các Phật trong tất cả các Pháp 
giới vì lẽ đơn giản là trước sau chỉ có một vị Phật duy nhất gọi là Phật tối sơ (12¡- 
Buddha). Nói cách khác, Mật giáo giải thích rằng Phật Thích Ca cũng như tất cả các vị 


230 Hai kinh này đều xuất hiện vào khoảng thế kỷ thứ bảy và có thể là do các học giả Phật giáo ở Nzlanda 
sáng tác. Xem lại Chương 2, phân dịch sách /nd/an Buddhism của Nakamura. 
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Phật khác chỉ là các hóa øbân Phật, hóa hiện khắp nơi để cứu độ chúng sinh. Tóm lại đây 
là một giáo lý mới, một giáo lý vê một vị Phật tôi SƠ (1di-Buddha). Cá nhân tôi chưa thây 
các cô đức thảo luận về 1đ/budđha nhưng chỉ thây luận thuyết về 41đibuddha rât gần với 


quan điểm “Đại Ngã” (Bralưna) của Bà La Môn mà tôi sẽ trình bầy chỉ tiết ở Chương 
4.231 


Như vậy theo đức tin của Mật giáo thì Phật Tỳ Lô Giá Na không những thuyết 
pháp mà còn tiếp tục thuyết pháp qua những mái âm (thần chú) và c# ch (ấn quyết). Đây 
là những giáo pháp không thê hiểu bằng giác quan con người, cho nên Phật Tỳ Lô Giá Na 
dù thường trụ và liên tục thuyết pháp nhưng vì thính chúng không có tai để nghe mắt đề 
thấy và trí để hiểu bằng khả năng tự thân mà cần phải có gia frì lực (adhisthäna) chứ 
không phải do nỗ lực với khả năng rất hữu hạn của con người. Vì vậy Mật tông phát triển 
“tam mật thân khẩu ý” như là Thần Chú (đjãrazï), Ấn Quyết (muảdra) và Linh Đồ 
Œmandala) là những phương tiện (giống như dụng cụ) đề người hành trì có thê cộng thông 
VỚI nguôn năng lực vô biên của Pháp Thân Phật. Hơn nữa, xin nhắc lại, theo đức tin của 
Mật giáo thì Pháp thân Phật Tỳ Lô Giá Na cũng là pháp thân của /áf cả chư Phật trong 
các pháp giới (dharmadharu) bao la không giới hạn không bờ mé mà ngay cả Đức Phật 
Thích Ca lịch sử cũng như các vị Phật khác nói trong kinh điển, chỉ là một trong vô vàn 
hóa thân của một vị phật duy nhất là 4dibuddha. 


Cho nên tôi đã kết luận là sự khác biệt cơ bản của Mật giáo với Hiễn giáo (Phật 
giáo truyền thống) là quan điểm về Pháp thân Phật qua khái niệm về Phật Tỳ Lô Giá Na 
là pháp thân của vị Sơ Phật 14ibuaddha.?32 Việc này rất quan trọng vì chỉ từ đức tin Phật 
Tỳ Lô Giá Na là Pháp Thán Phái thì mới giải thích được rằng giáo pháp Mật giáo “tức 
thân thành Phật” siêu xuất hơn mọi giáo pháp của các tông môn khác chỉ là học tập giáo 
pháp gián tiếp theo văn tự kinh điền mà Đức Phật Thích Ca (chỉ là một hóa thân của. 
Adibuddha) đề lại. Từ đức tin về Phật pháp thân Tỳ Lô Giá Na, Mật giáo tin tưởng rằng 
giáo pháp của Mật giáo là do trực tiếp Pháp Thân Phật truyền bá thì cao siêu và trực tiếp 
hơn hiễn giáo căn cứ vào kinh luận ngôn ngữ - nên Mật giáo tự nhận là đồn giáo (Quả 
thừa phalayäna - ÈZE) và gọi Phật giáo truyền thống là ứiêm giáo (Nhân thừa hefuyãna - 
3). Như Saraha, một tác giả Mật giáo danh tiếng đã tóm tắt lập cước của Mật giáo là 
không cần ngôn ngữ kinh điển và còn khăng định giáo pháp hiển giáo hành trì qua ngôn 
ngữ và kinh điển thì không phải là chân thực nghĩa của chư Phật: “chân thực nghĩa Phật 
chỉ có thể hiểu qua biểu tượng và hành động, không thể từ ngôn ngữ và kinh điển”.?3 
Cho nên khi tiến đến giai đoạn Tả Mật, Mật giáo coi nhẹ khinh điển truyền thống. 


Tóm lại từ đức tin của Mật giáo cho rằng là giáo pháp Mật giáo trực tiếp từ pháp 
thân Phật nên có giáo pháp đạt thành Phật quả “tức thân thành Phật” chỉ cân trong một 
niệm hay trong một đời, cho nên Mật giáo tin răng giáo pháp của Mật giáo phải cao siêu 


?3! Tôi sẽ viết về .ldibuddha và Brahma trong phần sau về tư tưởng “Phạm ngã nhất như” #Ê3È-#II 
(brahma-atma-aikyam). 

2 Sự khác biệt cơ bản thứ hai đề phân biệt Mật giáo và Phật giáo Truyền thống là sự giải thích về Trung 
Am (Bardor*B). Xem phụ lục vê “Tử Thư Tây Tạng” (Bardo Thödol) ở cuôi sách này. 

?33 Xem Quả Thừa và Nhân Thừa ở phần sau. Mật giáo cũng gọi Đại thừa là “Kinh Ngôn Thừa” (cỗ xe 
ngôn ngữ kinh sách) giông như trước đó Đại thừa chê ra từ “Tiêu Thừa” (Hnayãna) đê gọi Thanh Văn 
thừa. 

?3⁄ Herbert Guenber. 7e Royal Song oƒ Saraha, niversity of Washington Press, 1969 
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hơn giáo pháp tu học gián tiếp từ chữ nghĩa kinh luận (phải cần trải qua ba a tăng kỳ kiếp 
tu luyện). Quan điểm thời gian thành tựu Phật quả như vậy, không chỉ là nhận định của 
các vị hành trì Mật giáo như các lạt ma Tây Tạng mà còn của các nhà Phật học Nhật Bản 
(Chân Ngôn Tông) khẳng định “Mật giáo là một tông chỉ bí mật cao siêu, vượt hẳn cả 
Tiểu thừa và Đại thừa”.?3Š Quan điểm này đương nhiên không phải là quan điểm của 
Nam tông 7heravada mà cũng không được các tông môn Phật giáo truyền thống Á Đông 
hoàn toàn chấp nhận.?3° Tóm lại chúng ta có thể kết luận sự phân biệt giữa quan điểm 
Phật giáo Đại thừa và Mật giáo theo Nakamura “Tổng quát, Pháp Thân của Phật theo 
Đại Thừa là vượt ngoài hình tướng và luận giải, là đông nghĩa với Chân Như. Nhưng 
trong Phật giáo Mật tông thì Pháp Thân là hành động. Theo đó Lục Đại của cả vũ trụ thế 
giới cũng là Pháp Thân của Đại Nhật Như Lai. Theo Đại thừa thì Pháp Thân không 
thuyết pháp, nhưng trong Phật giáo Mật tông thì Pháp thân có hình tướng và hiện thân 
thuyết Pháp”.?37 


Tóm lại, chúng ta có thể lập lại quan điểm cho rằng sự khác biệt lớn nhất của Mật 
giáo và Phật giáo truyền thống là quan điểm về Phật Tỳ Lô Giá Na (Phật Đại Nhật). Tư 
tưởng về Phật Tỳ Lô Giá Na tuy phát triển từ tư tưởng về Phật Tỳ Lô Giá Na trong kinh 
Hoa Nghiêm nhưng trong kinh điển Mật giáo hình ảnh và tư tưởng về Phật Tỳ Lô Giá Na 
đã từ đó mà phát triển và không còn là Phật Tỳ Lô Giá Na của Hoa Nghiêm. Điều này 
cũng là một thận trọng lớn khi chúng ta nghiên cứu về các vị Phật và Đại Bồ tát có tên 
giống nhau trong kinh điển Đại thừa và Mật giáo.” 


Chú Thích về Phật Tượng 


Phật giáo nguyên là tôn giáo không thờ ngẫu tượng, cho rằng hình tượng là tướng 
phần (wimiabhäga), khi lẫy hình tượng là đối tượng là đã có tư duy chấp ngã. Vì vậy 
nên cả năm trăm năm sau khi Đức Phật nhập niết bàn, người ta chỉ khắc các hình tượng 
trưng cho ngài và giáo pháp của ngài như hình dấu chân hay bánh xe “pháp luân” ý nói 
Sự truyền bá giáo pháp của ngài. Đến thế kỷ thứ nhất trước Tây Dương lịch, Phật giáo 
truyền về phương tây, có lẽ vì sự giao tiếp với văn hóa Hy Lạp, người Phật giáo mới bắt 
đầu tạc vẽ tượng Đức Phật (Buddha statues). Từ đó phong trào khắc vẽ tượng Phật mới 
phát triển ra khắp nơi. Các tông môn Phật giáo ngày nay đều có thờ tượng Phật, tuy nhiên 
chúng ta sẽ thấy Phật tượng của các tông môn cũng đa dạng khác nhau. 


PHẬT GIÁO NAM TÔNG (T7heraväda) 


Trong kinh điển PZi¡ của Phật giáo Nam tông dù có nhắc đến tên 28 vị Phật và 
các vị Phật quá khứ (ghi trong Tiêu Bộ Kinh &huddaka-nikaya) hay vị Phật tương lai 
(Phật Di Lặc) nhưng trong chùa Nam tông chỉ có thờ duy nhât tượng Đức Phật Thích Ca 


35 Theo Junjira Takakusu trong The Essentials oƒ Buddhist Philosophy. 


?36 Về quan điểm cho rằng “Mật giáo là Tà đạo” là quan điểm của nhiều học giả Trung Hoa, tôi chỉ cần tạm 
dẫn hai học giả quan trọng Trung Hoa có sách dịch ra Việt văn là Lữ Trừng (4n Độ Phật Học Nguyên Lưu 
Lược Giảng) và Thánh Nghiêm (Lịch Sử Phật Giáo Ấn Độ). 


237 Nakamura, sđd, xem phần dịch Việt văn ở chương 2. 

“SẼ Ti học về Mật giáo chúng ta sẽ thấy có rất nhiều danh xưng trùng lập giữa Mật giáo và Phật giáo Ộ 
truyền thông nhưng thật ra rât khác biệt, thí dụ điên hình là danh xưng Ä⁄477usz7 (Văn Thù Sư Lợn) thì cân 
phân biệt Phái Văn Tỉ trong Mật giáo với Bồ ái Văn Thù của các kinh Phật Đại thừa truyên thông. Xin 
xem tiêp chú thích nay ở phân sau. 
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Mâu NI (Đức Phật lịch sử / Gautama Buddha) theo 4 hình tướng: (1l) tượng Phật ngồi 
(sitting Buddha/ virasana, vairasana) hình Phật đắc đạo dưới gốc cây Bồ Đề đề bắt đầu 
dạy đạo và đây là tượng Phật phô biến nhất. Ngoài ra chúng ta còn thấy ba loại tượng 
khác là (2) tượng Phật nằm (Reclining Buddha /parinirvevana) chỉ ý Phật nhập Niết Bàn 
sau khi mắt, và hai hình tướng ít phố biến hơn là (3) tượng Đức Phật đứng (Standing 
Buddha) ý chỉ ý giáo Pháp Đức Phật chân thật và vững trãi tiếp tục sau khi Phật nhập 
Niết Bàn và (4) tượng Phật bước đi (Walking Buddha) hiếm thấy, ý chỉ Đức Phật trên 
đường giáo hóa chúng sinh. Trong các chùa Nam tông cũng có các hình tượng khác như 
tượng Cửu Long (tượng Phật đản sinh), Phật Tuyết Sơn (thời Phật tu khổ hạnh), Phật Di 
lặc (Phật tương laI) nhưng chỉ có tính cách kỷ niệm thánh tích lịch sử hơn là hình tướng 
Đức Phật trong ý nghĩa thờ kính. 


PHẬT GIÁO BẮC TÔNG (Đại Thừa) 


Phật giáo Bắc tông đầu tiên cũng không khác Nam tông, có nghĩa là trong nhiều 
thế kỷ không hề có việc tạc vẽ thờ phụng hình tượng đức Phật. Sau đó mới bắt đầu chỉ 
thờ tượng Phật Thich Ca thành đạo dưới gốc cây Bồ Đề - dù kinh luận Phật giáo Đại thừa 
có nhắc nhở đến nhiều vị Phật trong các pháp giới khác hoặc sáu vị Phật quá khứ trước 
thời đại Phật Thích Ca thì đều không có hình tượng đề thờ. Sau đó số lượng Phật bắt đầu 
phát triển, nhiều chùa ngoài hình tượng Phật Thích Ca dưới cây bồ đề còn có tượng Phật 
đứng giửa hai đại đệ tử Mục Kiền Liên và Xá Lợi Phật. Đến sau thế kỷ thứ nhất Dương 
lịch có thêm hình tượng Phật Tỳ Lô Xá Na coi như Pháp thân Phật Thích Ca. Khi phong 
trào Tịnh Độ phát triển, người ta có thêm hình tượng Phật A Di Đà (4miabha) là giáo 
chủ Tây phương Cực lạc (Šu&hãvaø). Hình tượng Đức Phật A Di Đà đến Trung Hoa thì 
cũng được khắc vẽ khác hơn, phổ biến nhất là hình tượng Tây Phương Tam Thánh gồm 
Phật A Di Đà có hai bên là hình tượng Quan Thế Âm (avzlokite$vara) và Đại Thê Chí 
(mahästhãmaprapfa). 


Tóm lại chùa Đại thừa ngoài hình tượng chính là Đức Phật Thích Ca đến thời kỳ 
phát triển mới có thêm các vị Phật như Phật Cửu Long (hình tượng Phật Thích ca mới 
đản sinh), Phật Di Lặc, Phật A Di Đà, Phật Dược Sư, và các vị Đại Bồ Tát như Quán Thế 
Âm tượng trưng cho Từ Bi, Văn Thù ứnaf7ušr7) tượng trưng cho Trí Tuệ, Phổ Hiền 
(samantabhadra) tượng trưng cho Bình Đăng Trí (truyền thông Đại thừa xem các vị 
Quan Thế Âm, Văn Thù, Phô Hiền, Đại Thế Chí đã thành Phật nhưng vì ý nguyện ở lại 
trần thế đề độ trì chúng sinh nên mang tên “Bồ Tát”). Dù về sau Đại thừa có ảnh hưởng 
Mật giáo, nhưng trong chùa đều không có các ảnh tượng Ngũ Phật, Lục Phật hay Phật 
Gia. 


MẬT TÔNG 


Trái lại trong Mật giáo thì hình tượng quen thuộc của Đức Phật Thích Ca thường 
trộn lẫn trong. rất nhiều hình tượng các vị Phật và linh thần khác không có nguồn gốc 
trong Kinh điển Phật giáo truyền thống. Theo thời gian thì hình tượng Đức Phật trong 
Mật giáo phát triển rất nhiều mà có thể chia làm hai truyền thông hình tượng theo kinh 
điển và hình tượng Phật theo truyền thống bản địa. Ở Tây Tạng người ta còn thấy hình 
tượng Đức Phật Thích Ca lẫn với Phật Tỳ Lô Giá Na hoặc Phật Di Lặc, nhưng bước qua 
Bhutan thì hiễm còn chùa có thờ hình tượng Đức Phật lịch sử Phật Thích Ca Mâu Ñ mà 
chỉ có các hình tượng khác nhau của Phật Tỳ Lô Xá Na cùng các vị chấp pháp như 
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Phổ Hiền, Kim Cang và Kim Cang thủ môn và rất nhiều linh thần minh vương có nguồn 
gôc Bà La Môn. 


Giống như trong các đồ hình Mandala nhiều chùa ở Tây Tạng còn có tượng “Ngũ 

Phật” (gồm 5 vị Phật tượng trưng cho nguyên lý vũ trụ gồm Đại Nhật Như Lai, Bất Động 
Như Lai, Bảo Sinh Như Lai, Bất Không Thành Tựu Như Lai, A DI Đà Như Lai). Từ từ 
phát triển, Phật giáo Tây Tạng ngoài hình tượng Phật Thích Ca và Phật Tỳ Lô Giá Na 
như là Pháp thân của Phật Thích Ca còn gia tăng đến rất nhiều hình tượng của các vị Phật 
và những vị Minh Vương có nguồn gốc Bà La Môn. Các vị này mỗi vị đều có hình tướng 
và hạnh nguyện riêng, được tạo vẽ với nhiều mâu sắc giáng vẻ, mỗi giáng vẻ mâu sắc lại 
cũng là mang ý nghĩa biểu tượng riêng. Cũng nên biết trong 57 Phật tượng và Linh 
Tượng thường thây ở chùa Tây Tạng nhiều vị chỉ cũng là báo thân hay hóa thân của một 
vị khác. Thí dụ ngoài Quán Thế Âm (Avalokie$vara) có thân nam tướng lại còn có 

“Quán Thế Âm nghìn mắt nghìn tay” hay “Quán Thế Âm ba đầu” hoặc “Quán Thế Âm 
mười hai đầu” chưa nói đến các Quan Thế Âm dưới hình tướng nữ như “Blue Tara” và 
“White Tara” được sinh ra từ giọt nước mắt bi mẫn của Đức Quan Thế Âm. Trong các vị 
Phật, Đại Bồ Tát và Linh Tượng thường thấy trong các chùa Tây Tạng thì chỉ có Đức 
Phật Thích Ca là nhân vật lịch sử (và một số tượng thờ các tổ sư tông môn như Đạo sư 
Liên Hoa Sinh). Tất cả các vị Phật còn lại tuy có hình tướng riêng biệt nhưng đều chỉ là 
tượng trưng và biểu tượng cho những tổ chất siêu việt của Phật tính. Kim Cương Thừa có 
khi gồm cả hình tướng tượng Phật có hình tướng “vừa nam vừa nữ” (yab-yum) mà chúng 
ta sẽ thảo luận chỉ tiết trong pháp môn Đại Lạc („mahäãsukha) ở chương 4. 


Cần chú ý là khi học về Mật giáo chúng ta còn thấy nhiều danh xưng ảnh tượng 
trùng lập giữa Mật giáo và Phật giáo truyền thông, nhưng không nhất thiết là cùng là một 
vị, như ngài Ä⁄zñjwzï (Văn Thù Sư Lợi) thì cần phân biệt Văn Thủ trong Mật giáo với 
Văn Thù của các kinh Phật Đại thừa truyền thống. Rồi đến như “7hát Phật” trong kinh 
Trường A-Hàm (Ešl#2:##) quyên đầu tiên có nói “Thất Phật tỉnh tiễn lực, phóng quang 
diệt ám minh” (zft‡#£ 72J3:bÄBä4) thì Đại Thừa chỉ nói thất Phật hoàn toàn là hình 
tướng ấn dụ nên không có thân tướng ảnh tượng. Nhưng trong Mật giáo thì “Thất Phật” 
là bây vị Phật có thân tướng khác nhau - gồm vị Phật duy nhất hiện tại là Thích Ca Mâu 
Ni và sáu vị Phật quá khứ gồm có cả hình tượng (Tỳ Bà Thị Phật, Thi Khí Phật, Tỳ Xá 
Phù Phật, Câu Lưu Tôn Phật, Câu Na Hàm Mâu Ni Phật, và Ca Diếp Phật). 


Tóm lại Mật giáo thường tùy tiện liệt kê tên và vẽ đúc hình tượng nhiều vị Minh 
Thiên Phật có tên trong các thần chú hay Ä⁄a/dala. Đây là những vị hoàn toàn không 
được biết đến trong kinh điển Đại thừa. Tuy nhiên chỉ đến giai đoạn cao hơn hành giả sẽ 
thức ngộ rằng các vị Phật hay thần linh này chỉ là các hình tướng ấn dụ xuất sinh trong 
tâm của chính mình,. Thí dụ như hành giả quán tưởng về Ngũ Phật trong M2pđaia thì 
quán Ngũ Phát cũng trở thành quán Ngũ Uẩn, Rồi cuỗi cùng cả Mandala chỉ có tồn 
tại trong tâm. Cho nên, nói theo Mật giáo thì Ngũ Phật trong M⁄andala này đều không thật 
hữu, tất cả đều do Phật Tỳ Lô Giá Na biến hiện trong nghĩa là năm loại trí tuệ (Đại viên 
cảnh trí, Bình đẳng tánh trí, Diệu quan sát trí, Thành sở tác trí, Pháp giới thanh tịnh trí). 
Cứ như thế, chúng ta cần biết rằng trong Mật giáo các tên gọi hay hình tượng chư Phật và 
linh thần đều chỉ là những biểu tượng trí tuệ. 


Chúng ta biết rằng tất cả các hinh tượng Phật hay linh thánh có trong chùa tự Mật 
giáo chỉ là biêu tượng tính thân. Tuy nhiên trong các tự viện đều có hình tượng và tên 
tuôi các thân tượng nảy nên các linh tượng đê trở nên những nhân tượng có nhân tướng, 
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biến các chùa Mật giáo bị hiểu lầm là “tôn giáo đa thần” (polytheism). Nhiều vị Lạt ma 
và tín đô Mật giáo vân tiêp tục thờ thánh tượng của Ngũ Phật, Lục Phật và hăng trăm 
ngâầu tượng khác mà không ý thức răng đó chỉ là các biêu tượng tượng trưng. 


II. NHÂN THỪA và QUÁ THỪA 


Chúng ta thường quen với từ đồn fiệm trong Thiền học “nam đốn bắc tiệm” theo 
các luận giảng về Thiền học.39 Nhưng thật ra Đốn và Tiệm được nói đầu tiên trong giáo 
lý Hoa Nghiêm tông hoặc giáo lý vê “Ngũ Thời Bát Giáo”. Theo đó, Tiêm giáo là giáo lý 
dạy pháp tu tiến từ bậc thấp tiễn dần lên cấp cao, trái ngược với Đốn giáo là giáo pháp có 
thể giác ngộ cấp kỳ. Sau đó Thiền tông phát triển ở Trung Hoa thì cho răng giáo lý Bắc 
Tông Thiền của ngài Thần Tú được gọi là giáo lý “Tiệm Ngộ” dựa vào giáo nghĩa của 
kinh Lăng Già, còn giáo lý Nam Tông Thiền của ngài Huệ Năng thì y cứ vào giáo lý kinh 
Kim Cương nên được gọi là giáo lý “Đồn Ngộ” với chủ trương “bá: lập văn tự, giáo 
ngoại biệt truyền, trực chỉ nhân tâm, kiến tính thành Phật" có thể giác ngộ trong một 
kiếp. 

Tóm lại “Đốn Tiệm” như thế là thuật ngữ Phật học chỉ hai pháp môn tu Thiền rất 
phô biến. Cho nên trong luận này thay vì dùng khái niệm Đốn Tiệm có thê gây nhằm lẫn, 
chúng ta nên dùng đến khái niệm “Nhân thừa” (heuyãna - JS|š) và “Quả thừa” 
(phalayãna - ÈZ5E) của Mật giáo đề thảo luận. Phật giáo truyền thống được gọi là Nhân 
thừa (path of the cause) và Mật giáo được gọi là Quả hừa (path of the fruit). Mật giáo tin 
rằng Mật giáo là “Quả Thừa” (nghĩa là khởi đi từ kế/ guả trong quan điểm “chúng sinh 
bồn lai Phật ”) nên Mật giáo có những phương pháp tu hành nhanh chóng hơn, gọi là 
“một kiếp thành Phật”. Còn các pháp môn Phật giáo truyền thống gọi là “Nhân Thừa” 
(khởi đi từ diễn trình tích tụ nhân đuyền) tức là con đường tiệm tu tiệm chứng cần có thứ 
tự lớp lang, phải tinh tấn trải qua rất nhiều kiếp tu hành. 


Chúng ta sẽ bới ở đây quan điểm Pháp Thân của Mật giáo lại phát triển với luận 
giải về “nhân thừa” và “quả thừa” để Mật giáo giải thích về giáo lý siêu xuất của Mật 
giáo “tức thân thành _Phập 20 vì Mật giáo tự nhận là “Quả Thừa” và gọi Phật giáo truyền 
thống là tu theo hạnh “Nhân Thừa” có nghĩa là hành giả theo nhân tức là nuôi dưỡng từ 
Phật tính vốn có của mình để tu hành theo lớp lang kinh điển. Theo đó người tu hành theo 
giáo lý truyền thống có thể trao dồi những phẩm chất tốt đẹp, để tạo duyên cho sự giác 
ngộ tương lai. Đó là con đường “giới định tuệ” ứiệm fu tiệm tiến như kinh Bản Sanh 
(Jakza) kê truyện Đức Phật Thích Ca đã phải tu hành tích góp nhân lành từ ba ø făng &} 
kiếp. Cho nên Mật giáo còn gọi giáo lý cao siêu nhất của Đại Thừa là giáo lý Ba La Mật 
(päramiiä) vỗn cũng là căn bản của Mật giáo nhưng vẫn còn là giai đoạn chuẩn bị để phát 
triển Mật giáo ở giai đoạn “Tối thượng Du già Tantra”. Nói cách khác “Bát Nhã Ba La 
Mật thừa” (pãramitäyäna) hãy còn là “Nhân thừa” vì cần tu chứng để gieo nhân lành 
hằng, trong khi đó chỉ duy nhất Mật giáo là “Quả thừa” (đi từ kết quả) theo đức tin “ta đã 
là Phật” (chúng sinh bồn lai Phật). 


®° Xem bộ sách về Thiên học của Vũ Thế Ngọc như Bồ Đề Đại Ma Tuyệt Quán Luận, Đạt Ma Huyết ` 
Mạch Luận, Vô Môn Quan Giảng Luận, Trần Thái Tông: Lessons on Empfiness v.v trong Tủ Sách Thiên 
Học đã xuât bản. 

# Theo tín ngưỡng bản địa của Tây Tạng, giáo chủ Shenrab của đạo Bôn chia giáo lý đạo của họ thành 
chín thừa, bôn thừa đâu gọi là Nhân thừa và bôn thừa sau gọi là Quả thừa. 
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Chúng Sinh Bản Lai Phật (⁄“:2ZkÍ#) 


Không chỉ có giáo lý Mật giáo, nhiều kinh Đại thừa cũng tuyên xưng “ta vốn đã là 
Phật rồi” (chúng sinh bản lai Phật) như trong kinh Viên Giác đã từng nói ”°' nhưng Mật 
giáo cho rằng dù kinh có giảng dạy về quả thừa, nhưng người hành trì Đại thừa không 
thực hành tương xứng với lời giáo lý “ta đã là Phật”. Mật giáo cho rằng câu nói “chúng 
sinh bản lai Phật” có trong giáo lý Đại thừa chỉ có ý sách tấn người tu học Phật. Tóm lại 
Mật giáo quan niệm Đại thừa chỉ phát triển giáo nghĩa tiềm ấn trong giáo lý dạy về “Phật 
tính” mà không thật sự tri nhận thức “ta là Phật”. 


Trái lại, hành giả Mật giáo thì hoàn toàn khác. Họ nỗ lực hành sử, tu trì tương 
xứng và trang trọng với lời giảng “ta là Phật”. Cho nên Phật tử Trung Hoa cũng thường 
ngạc nhiên khi thấy Phật giáo Tây Tạng tôn xưng quá nhiều tu sĩ của họ là “Phật Sống” 
(hoạt Phật) như ngài Đạt lai Lạt Ma là hiện thân của Phật Quan Thế Âm thường bị nhiều 
người hiểu lầm ngài là Phật Quan Thế Âm hóa thân trở thành Đại lai Lạt ma, hay Phật A 
Di Đà hóa thân thành Ban Thiền Lạt Ma. Thật ra đây là đức tin “hóa thân” (7w/ku) chỉ có 
trong Phật giáo Tây Tạng. Theo đức tin này thì các vị cao tăng của đỏng tải sinh 
(jãtimäla) khi chết tiếp tục đầu thai trở lại đề tiếp tục sứ mạng hoằng hóa như kiếp 
trước.?? Đức tin và truyền thống tái sinh /⁄/&u khác giáo lý “tức thân thành Phật” quen 
thuộc của Mật giáo. Mật giáo phát triển pháp môn “tức thân thành Phật” tự cho rằng đã 
bảo lưu tính chất phi nhị nguyên giữa tâm Phật tiềm ân và tâm Phật của giáo pháp “Sự sự 
vô ngại”. 


Tóm lại, Mật giáo tự nhận là “Quả 7hừa” nghĩa là đi thẳng từ thành quả Phát VỊ 
vì hành giả Mật giáo cho rằng. họ phát triển từ “Phật tính” bổn lai con người. ® Đó là 
quan điểm “4á vị giác ngô vốn đã có sẵn ở đây” (bôn lai Phật) nên thông qua phương 
pháp hành trì với sự trợ giúp của các phương N. Tam Mật, hành giả Mật giáo tin răng họ 
có thể nhập đồng nhát với Pháp thân của Bỗn Tôn hay với Phật Tỳ Lô Giá Na. Đây là 
giáo pháp Mật giáo gọi là “tức thân thành Phật” khởi từ các phương tiện lực gia trì quán 
đỉnh tham thiền, bắt ấn, trì chú, quán tưởng Mandala, khiến người hành trì Mật giáo tin 
rằng hành giả có thê thể nhập, đồng nhất với Bổn Tôn (ngã nhập), do đó hành giả có thể 
là một với Pháp Thân Phật (nhập ngã) nên gọi là “tức thời thành Phật”.”* 


Như thế chúng ta trở lại quan điểm pháp thân chính là lập cước của lý luận Mật 
giáo giải quyết tất cả lý luận độc tôn của Mật giáo. Rất nhiều khi quan điểm này đã gây 
chấn động trong thế giới Phật giáo truyền thống. Đại đa số đại sư truyền thống tuy không 
hoàn toàn quy phục Mật giáo nhưng chỉ biết “kính nhi viễn chỉ” một cách an toàn mà 
không phản biện. Cũng đôi khi chúng ta chỉ thấy vài vị của Phật giáo truyền thống chỉ tấn 


?! Vũ Thế Ngọc, Kinh Viên Giác Dịch Giảng, nxb Hồng Đức 2015. 

2# Phật giáo tin rằng có rất nhiều vị cao tăng bồ tát vì ý nguyện cứu độ mà có thê thác sinh làm người để 
tiêệp tục tu hành và cứu khô chúng sinh. Theo lý thuyết “Bô Tát Thập ĐỊa” thì các vị này chưa đặc thành 
Phật quả. 

2 Isaacson, Harunaga (1998) . “Tantric Buddhism in India” trong Buddhismus in Geschichte und 
GŒegenwarí. Band II. Hamburg, 1998, trang.23-49. 

24 Lý luận này xuất phát từ giáo lý rgveda khởi từ phương pháp hành thiền yoga (nghĩa là tương ưng hài 
hỏa) quán tưởng phạm ngã hợp nhật (đại ngã barhima và tiêu ngã đ/man đông nhật thê). Sau đây là một tài 
liệu chi tiết người đọc có thê đọc bản PDE tiêng Đức trên Internet của Harunaga Isaacson (1998). ““Tantric 
Buddhism In India (from c. 800 to c. 1200)” trong Buddhismus in Œeschichte und Gegenwarí. Band II. 
Hamburg trang 23-49 của Internal publication of Hamburg ỦnIversIty. 
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công lại Mật giáo bằng các luận điểm về đạo đức (thí dụ phản đối về các pháp môn tính 
dục của Mật giáo) hoặc về lịch sử (thí dụ cho rằng không có chứng lý Mật giáo là do Đức 
Phật giảng thuyết) — Nhưng cả hai phản biện này Mật giáo có thê trả lời không khó. Cho 
nên chúng ta hầu như khó có thể tìm thấy những tranh luận giáo lý giữa Phật giáo truyền 
thống và Mật giáo. 

Thật ra tôi thấy rằng phản biện lại lý luận căn bản của Mật giáo tự cho là siêu việt 
nhất của Phật giáo cũng không phải là quá khó khăn, vì cuối cùng giáo thuyết Mật giáo 
đều dựa trên đức zin. Từ các khái niệm từ “nháp thân”, “A4di Buddha ” cho đến “thần chú 
ấn quyết mandala” hay “gia trì lực” của Pháp môn “nhập ngã ngã nhập” hay “tức thân 
thành Phật” vì “chúng sinh bản lai Phật” dù căn bản đã có thấy trong giáo lý ° 'Sự Sự VÔ 
ngại” của Hoa Nghiêm hay giáo lý Tính Không Bắt Nhị của Long Thọ, nhưng tất cả lý 
luận lý của Mật giáo cũng chỉ là vấn đề đức tin và đòi hỏi hành giả tìm câu trả lời trong 
thực hành giáo lý chứ không phải bằng lý luận logic. 


Giống như tắt cả các tôn giáo dựa trên đức tin, thì vân đề đức tin không thể lý giải 
bằng logic nên Mật giáo cũng không cần giải thích hay tranh biện. Cho nên người hành 
trì Mật giáo phản ứng bằng cách cho rằng chỉ cần giữ vững và hành trì đức tin quan trọng 
hơn giáo lý kinh điển. Đây cũng là lập cước căn bản của Mật giáo nên Mật giáo không 

cần tuyên cáo “Giáo ngoại biệt truyền” hay “Bất lập văn tự” như Thiền tông Trung Hoa 
mà luôn luôn nói đến cơ sở hành động (Praxis) hơn là lý luận kinh điễn - đó cũng là lý do 
Mật giáo coi nhẹ kinh điển và đến giai đoạn cuối cùng Tả Mật bỏ cả kinh điển truyền 
thống (giống như Thiền tông Trung Hoa một thời có vài vị từ chối mọi sự tướng nghỉ lễ 
hình thức, tụng đọc kinh điển hay thờ ngẫu tượng). 


Tuy nhiên chúng ta cần biết giáo lý Mật tông dù thuần túy dựa trên đức tin và dù 
là “mật truyền” thì cái đức tin bí mật đó vẫn phải có nguồn gốc phát nguyên và phải cần 
có kinh luận y cứ. Là người nghiên cứu, nên tôi không tranh luận về Đức Tin đề đưa ra 
quan điểm “đúng sai” của mọi tông môn hay của các tôn giáo, nhưng nguyên lai và y cứ 
của đức fin lại chính là mục đích của người nghiên cứu. Cho nên phân sau đây chúng ta 
cần hiểu tìm hiểu rõ hơn về lý thuyết và nguồn gốc về Phật Thân (8uddha-kãya) và 
“Pháp Thân” (dharma- kaya) theo các thuyết về “tam thân” (ri-kãya). Vì thuyết về Tam 
Thân chính là chỗ y cứ đề Mật giáo thuyết giảng về Pháp Thân Phật - và cũng là cơ bản 
để phân biệt Mật giáo và Phật giáo truyền thống. 


IV. PHẬT THÂN (Budha-kãya) 
NHỊ THÂN: 


Trong tư tưởng Phật thân (8uđäha-kaya) chúng ta đã nói kinh luận Phật giáo 
nguyên thủy xưa nay chỉ nói đến “hai thân” của Đức Phật tức là “Sắc thân” (ripa-kãya) 
và “Pháp thân” (dharma-kaya). Tư tưởng Nhị Thân được khẳng định và trở nên vững 
chắc trong nhiều kinh Nguyên Thủy và các kinh Đại Thừa thời sớm nhất (kinh Bát Nhã, 
kinh Pháp Hoa). Sắc ¿hân là sinh thân (physical body), là phần thân thể ngũ uân có sinh 
có diệt của Đức Phật. Còn pháp £hân chỉ có nghĩa là kinh điển là lời Phật dạy (Buddha”s 
Teachings), được nhân cách hóa gọi là “pháp thân” có ý nói về cđi thân vĩnh cửu tức là 
giáo pháp của Đức Phật. Từ đây ý niệm Đức Phật có phần gọi là pháp thân được phô 
biên. 
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Cũng từ ý niệm “pháp thân” là “thân kinh điển” nên từ đó chúng ta có rất nhiều 
thuyết về Phật thân (Buddha-käya) ra đời. Đầu tiên chúng ta có thể nói đến ý niệm “ngũ 
phân pháp thân” (pañca-dharmakäya) của Nhất Thiết Hữu Bộ (Sarvastivada) nói về năm 
ý nghĩa của Pháp thân của Đức Phật là Giới (4/2), Định (samadï), Huệ (r4/4), Giải 
thoát (vimuk/j) và Giải thoát trị kiến (vừnukti-jñãna-dašana). Nhưng cuối cùng “năm 
thân” như thế chỉ có nghĩa là nội dung của kinh Phật, còn lý thuyết tam thân (rikãya) sau 
này thì mới phổ biến và được các học giả và các tông phái thảo luận. Có rất nhiều thuyết 
nói về Tam Thân nhưng nỗi tiếng và ảnh hưởng nhất là lý thuyết “tam thân” (rikãya) của 
Du Già Hành Tông (Duy thức tông). Ngoài “tam thân” chúng ta còn có các lý giải ít phổ 
biến hơn nói đến “tứ thân” hay “ngũ thân”. 


SẮC THÂN (Physical body) 


Chúng ta nên biết Đức Phật là vị sáng tạo ra tôn giáo duy nhất không hề coi mình 
là thượng đề hay có nguồn gốc là thần thánh giáng sinh từ trời cao hoặc xuất hiện với một 
mục đích là cứu chuộc con người. Danh xưng chính Đức Phật tự xưng chỉ là ”Như Lai” 
(tathägara) có nghĩa là “như thê mà đến (/athã-gara) như thế mà đi (/a/hã-agafa)”. Kinh 
điển Phật giáo cũng chỉ gọi ngài là Phật (8u4dha) cũng chỉ có nghĩa là “người giác ngộ”. 
Cả cuộc đời ngài từ cái tên, từ khi sinh cho đến khi mất là thực chứng rõ ràng giáo lý vỏ 
ngã vồ thưởng mà ngài rao giảng. Cho nên sắc thân của Đức Phật lịch sử (Thích Ca Mâu 
Ni ) cũng chỉ là kết hợp của ngũ uẫn như mọi sinh nhân khác nên nó cũng tan hoại trong 
tiến trình sinh lão bệnh tử - Lẽ đĩ nhiên ý nghĩa sắc ¿hân đơn giản này đời sau không hiểu 
hoặc vì tâm lý tôn giáo nên thường thêm vào các yếu tô thần bí linh dị của quần chúng 
thời cô đại hai ngàn sáu trăm năm trước - 


PHÁP THÂN (Dharma body) 


Như đã trình bây, chỉ sau khi Đức Phật nhập niết-bàn, người ta mới nói đến “sắc 
thân” (ru„pa-kãya) là cái “sinh thân” hoại diệt khác với “Pháp thân” (dharma-kaya) theo 
nghĩa các lời dạy hay kinh luận của Đức Phật giảng dạy. Theo nghĩa căn bản Sắc £hân 
hay “sinh thân” chính là xác thân Đức Phật được nhìn qua hình dáng và hành trạng của 
môt con người, mà sau khi Đức Phật mắt thì sinh thân cũng hoại tan như mọi thân xác 
ngũ uân của mọi chúng sinh. Trên ý nghĩa tổng quát thì tất cả các tông môn Phật giáo đều 
chấp nhận tư tưởng này. Cho nên chúng ta thấy hằng năm Phật giáo trên thế giới đều tổ 
chức long trọng các ngày lễ Phật đản và Phật nhập Niết Bàn. 


Khởi đầu Pháp thân đơn giản là chỉ lời dạy của Phật (Buddha s teaching), là phần 
giáo lý của Đức Phật. Như trong 7r„ng Bồ-kinh Đức Phật nói: “4 thấy được Duyên Khởi 
người ấy sẽ thầy được Pháp””” trong Tương Ưng Bộ-kinh Đức Phật cũng nói: “Những ai 
thấy Pháp, người ấy sẽ thấy được Như Lai, những ai thấy được Như lai, người ấy xí thấy 
Pháp”.?° Như thê Pháp thân chỉ là cách nói có tính “nhân cách hóa” đối trọng với “sắc 
thân”. Nhưng chúng ta sẽ thấy sau này trong thuyết Tam Thân (#ikãya), tư tưởng Pháp 
Thân (đharma-käya) sẽ biễn đôi và trở nên y cứ cho hai loại thân kia. 


TAM THÂN (#ikãya) 


25 Trung Bộ-kinh (Majjhima-nikãya) Taisho, vol.1, tr. 190-191 
24 Tương Ưng Bộ-kinh (Sưmyutfta-nikãya) Taisho, vol.3, tr. 120 
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Như chúng ta biết Phật học giới đầu tiên chỉ nói về nhị thân (sắc ¿hân và pháp 
thân) với nghĩa căn bản như chúng ta vừa trình bầy. Nhưng về sau ý nghĩa về Nhị Thân 
cũng dần dần phát triển sâu hơn, phức tạp hơn và chỉ tiết hơn. Cho đến thời triết học Duy 
thức (cũng gọi là Du Già Hành Tông) thì tư tưởng cơ bản về Nhị Thân lại dần dần phát 
triển thành học thuyết Tam Thân (/¡kãya) phổ biến và được hầu hết các tông môn Đại 
thừa chấp nhận đến mức nhiều tu sĩ không phân biệt được thuyết Tam Thán chỉ là thuyết 
lý của các học giả thời sau. Trước thời ngài Vô Trước và Thế Thân học giới chỉ nói về 
Nhị Thân. Và chúng ta cũng nên biết Đức Phật chưa bao giờ giảng dậy về Tam Thân. Vì 
vậy chúng ta cân tóm lược nguồn gốc. các học thuyết về “Tam Thân Phật” trong lịch sử 
phát triển của nó. Đầu tiên chúng ta cần hiểu về thuyết Tam Thân của giáo lý Du Già 
Hành Tông (Yogãczna) được coi là toàn chỉnh và phổ biến nhất.” Tam Thân đầu tiên 
của Du Già Hành Tông gồm “$v»ãbhãvika-kãya” (Tự Tính Thân), “Sãmbhogika-kãya” 
(Thụ Dụng Thân), “Nirzmãnika-kãya” (Ứng Hóa Thân) sau này sẽ trở thành căn bản 
chung của học thuyết “tam thân” (ikãya) của Phật giáo Đại Thừa.?!8 


TỰ TÍNH THÂN (Sväbhãvika-kãya) 


Tự Tính Thân (Tự Tánh Thân) sau này sẽ được hiểu trở lại với tên quen thuộc là 
“Pháp Thân” (Dharma-kaya). Tuy nhiên nguyên ủy của nó chúng ta cũng cân biết ý ý 
nghĩa đầu tiên của từ Švabhãvika-kãya đầu tiên từ dùng “Tự tính” (svabhava), vốn có 
nguồn gốc Ba La Môn, theo đó “Tự Tính” (Svabhava) là từ rất quan trọng, giống như 
thuật ngữ soz/ (linh hồn) của thần học Thiên Chúa giáo. Tự Tính (sva2hãya) là tư tưởng 
Bà La Môn nói về bản tính tự nhiên (tự tính là self-nature) hàm ngụ ba tư tưởng hoàn 
toàn tương phản với tư tưởng Phật giáo, được kinh điển Bà La môn giải thích rõ ràng 
“Everything 1s unique and predetermined by that uniqueness. Everything 1s self- 
determined. What is to happen, must happen, whether one wills it or not.””'?”mà chúng ta 
có thê diễn dịch như sau: 


(1) Tự tính (Svabhava) là tự thành, mọi việc đều tự thành vì nó có tự tính của 
chính nó (tương phản với thuyêt đuyên sinh của Phật giáo). 


(2) Tự tính là /¿ /ập, mọi sự việc đều có tự tính nên đều có cái bản ngã riêng của 
nó (trái với thuyêt vô ngã). 

(3) Tự tính là đ;nh Tính, có nghĩa là mọi việc đều có định và tiền định (ngược với 
giáo thuyêt vô /hưởng của Phật giáo). 


Cho nên trong Từng Thư Long Thọ và Tính Không các luận của Long Thọ đều cực 
kỳ bác bỏ tư tưởng tự tính (svabhãva) và ngài luôn luôn khăng định “chấp nhận tự tính 
(svabava) là phản bội lại tư tưởng duyên khởi của Phật giáo”. Có lẽ ở đây Du Già Hành 
Tông chỉ mượn chữ “tự tính” này đề nói về Tự Tính Thân (Pháp thân) có nghĩa đơn giản 
là “chân thân tự nhiên”?'° để làm chỗ y cứ cho hai thân kia. 


?!' Svabhavika-kaya (tự tính thân), Sambhogika-kaya (thụ dụng thân), Nairmanikaya-kaya (ứng hóa thân) 
248 Nguyên lai của các từ Svzbhãvika-kãya, Sambhogika-käya, Nairmanikaya-käya có thê thấy trong Nhiếp 
Đại thừa (Mahãyãnasamgraha) và Thành Duy Thức Luận. 

? Grimes, John. 4 Concise DicHonay oƒ Indian Philosophy, SUNY 1996, tr. 306. 

° Du Già Hành Tông không chỉ dùng chữ “Tự tính” trong “Tự Tính Thân” mà còn dùng trong từ “Tam Tự 
Tính” (ri svabhava) mà mãi về sau trong Duy Thức Tam Thập Tụng mới nói về Tam vô tự tính (ri 
nihsvabhava)- “Nhược hữu Tam (Tự) Tính như hà Thê Tôn thuyêt nhât thiệt pháp giai Vô (Tự) Ttính? Tức 
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THỤ DỤNG THÂN (SZmbhogika-kãya) 


Thụ Dụng Thân (Sưmbhogika-kaäya) sau này Hán ngữ quen dùng với tên phố biến 
hơn là “Báo Thân”. Trước hết là danh từ “Sambhogika-kaya” đầu tiên có thể thấy được 
trong kinh A Di Đà (Sukhavafyiha) về 48 hạnh nguyện hứa trợ giúp người câu nguyện 
đến ngài của Pháp Tạng (Dharmakara). Sau đó ngài Pháp Tạng trở thành Phật có tên A 
Di Đà và thực hành các hạnh nguyện của ngài. Như thế hình tướng biểu tượng của Đức 
Phật A Di Đà được nhìn là “sưmbhoga-kaya” sau này gọi là “Báo Thân” thêm vào hai 
thân căn bản là Sắc thân và Pháp thân. Cho nên trong kinh nguyên thủy chỉ rõ Báo thân là 
thân của Đức Phật đã thành tựu được các hạnh nguyện từ thời làm Bồ tát và được báo 
ứng (như là phần thưởng kết quả), cho nên Báo thân tại sao còn được gọi là Thự Dụng 
Thân 5 H]+Ÿ ) vói ngụ ý chia sẻ thụ hưởng pháp lạc cho mọi người. Cho nên Báo thân 
(thụ dụng thân) được xem như là “Phật thân được thấy trong Pháp Hội”. Tóm lại khi một 
vị thành Phật thì cũng thành tựu hạnh nguyện của ngài khi chưa thành Phật và Báo thân 
có nghĩa tương ưng với hạnh nguyện của ngài. Báo Thân trong nghĩa này thì “thân” 
không phải là “£bân trần tục ” (kãya/ body) đề chúng ta có thể “nhìn” thấy “nghe” thấy 
được trong thế gian. Chúng ta phải biết kinh Phật thường nói về 32 tướng tốt hay 80 vẻ 
đẹp của Đức Phật, thì đó chỉ nói về Báo Thân của Đức Phật chứ không phải sắc thân của 
Đức Phật mà chúng ta thường thấy tạc vẽ trong các chùa thất. Vì các Đức Tướng vẻ đẹp 
này chúng ta không thê trông thấy được, dù các nghệ nhân tạc tượng vẽ tranh có cố gắng 
đến mây cũng chỉ cho chúng ta thấy được cái nhục kế có trên đầu ngài, chứ làm sao 
truyền vẽ được ' ngón tay ngón chân ngài có màng như ngón chân thiên nga, lòng bàn 
chân ngài bằng phăng có dấu pháp luân, khi đi hai chân đều không chạm đất, khi nói âm 
thanh không cao không thấp, mọi người đều hiểu được v.v.” Đây cũng là điểm quan trọng 
khi Mật giáo quan niệm rằng Phật Tỳ Lô Giá Na là hóa thân mà lại có sắc thân. 


ỨNG HÓA THÂN (Nữmanika-kãya) 


Ngoài Sắc thân và Pháp thân, sau này Phật giáo còn nói đến nhiều dạng thân khác, 
phô biến hơn cả là Ứng Hóa Thân (Nirmãnika-kãya) mà chúng ta thường gọi là Hóa 
Thân. Ứng Hóa Thân không những thấy được, mà còn co nghĩa là sắc thân của một con 
người, như chính Đức Phật lịch sử Thích Ca Mâu Ni sinh ra từ người mẹ (hoàng hậu 
Maya), và ngài trước lúc tu đạo thành Phật cũng có các khổ tâm VỚI buồn khổ sinh lão 
bệnh tử của con người như chúng ta. /⁄óa thân được coi như sự xuất hiện nhất thời như 
một con người lịch sử có thật. Hóa thân là “thân biến hóa” khởi từ quan niệm nhân gian 
phô biến ở khắp thế giới. Thí dụ theo sự truyền bá phố thông, quần chúng đều tin về một 
loại “hóa thân” của các vị thần tiên hóa hiện với mục đích cứu giúp người thiện lương. 
Có thê khắp các nước đều có đức tin về hóa thân tương tự như thế (như các truyện cô các 
vị thần tiên hóa thân thành ông già hay lão ăn mày hay cả biến hóa thành con vật để giúp 
người v.v.). Sau này từ thế kỷ XIV Phật giáo Tây Tạng còn phát triển ý tưởng Hóa Thân 
thành học thuyết “Tái sinh” (ø/ku) rất phố biến ở Tây Tạng. Theo quan niệm này, tất cả 
các Lạt ma quan trọng ở Tây Tạng đều /ái sinh trở lại kiếp người đề tiếp tục sứ mạng tu 
học vả giúp người. 


PHÁP THÂN TRONG LÝ THUYÉT TAM THÂN 


y thử Tam Tính, lập bị Tam Vô Tính, cô Phật mật ý thuyết.” Xem Vũ Thế Ngọc, Nguyệt Xứng: Nhập 
Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức, 2017, trang 169”s 
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Trong các lý thuyết về Tam Thân (rikaya), thuật ngữ “pháp” (dharma) và “thân” 
(kaya) bây giờ cũng được mang thêm nhiều ý nghĩa. Bên cạnh nghĩa chữ pháp vốn có 
nhiều nghĩa trong ngữ văn, riêng thuật ngữ pháp trong Phật học không còn chỉ có nghĩa 
là giáo pháp hay lời dạy mà Đức Phật giảng dạy trong 45 năm tại thế, mà trở thành 

“pháp ” mang nghĩa “bản thể” (essence), “tuyệt đối” (absolute), “tồn tại” (existence), 

“chân như” (Reality) trong nghĩa triết học. Từ đây ý nghĩa từ “Pháp Thân” 
(dharmakäya)?>! ám tàng cả một rừng lý thuyết vô cùng phức tạp. Ở đây tôi chỉ thảo luận 
về thuyết Pháp Thân và Tam Thân của Du Già Hành Tông (yogacaäna) được xem là phát 
triển từ kinh Hoa Nghiêm. 


Thuật ngữ “thân” (kaya) cũng từ nghĩa “thân thể” (physical body) mà phát triển 
thành “thể tính” (essential nature). Rồi từ nghĩa “thân” là “thê tính” này mở rộng phát 
triển thành nhiều thuyết lý về /am thân, tứ thân, lục thân”? được giải thích theo nhiều 
trường phái tông môn khác nhau. Như vừa nói ở trên Du Già Hành Tông (hay Duy Thức 
tông) do huynh đệ ngài Vô Trước (sanga) và Thế Thân (vasubandu 316-396) phát triển 
và là tông môn đã lý luận thuyết Tam Thân (/kãya) toàn chỉnh hơn cả và có ảnh hưởng 
rất lớn trong việc thành lập kinh Kim Cương Đỉnh (vajraš$ekara-suira) giúp Mật tông 
trong việc hình thành lý luận là Phật Tỳ Lô Giá Na chuyên hóa từ Pháp Thân. Giáo lý 
“Tam Thân” của Du Già Hành Tông rất phổ biến — phổ biến cho đến độ nhiều người 
không biết rằng đó chỉ là thuyết lý của các nhà Phật học sau này phát triển. Đức Phật 
chưa bao giờ thảo luận hay giảng dạy về Tam Thân Phật. 


Theo tiến trình lịch sử, khi Phật giáo Đại thừa phát triển về hướng triết lý, vào 
khoảng sáu trăm năm sau khi Đức Phật nhập Niết bàn thì các luận sư Đại thừa thường 
thảo luận về các loại thân của một vị Phật. Họ đều thống nhất trong tư tưởng cho rằng 
Phật xuất hiện trên thế gian để tiếp độ chúng sinh. “Đức Phật” bây giờ không chỉ là “Đức 
Phật Lịch Sử” (Thích Ca Mâu Ni) nữa mà còn là biểu hiện của sự tuyệt đối. Trong ý 
nghĩa này ngài hiện thân dưới nhiều hình tướng khác nhau chỉ vì lợi ích của chúng sinh 
nên từ đây phát triển tư tưởng về “hóa thân Phật” (nirmãn¡ka-kãya). Nhiều lý thuyết được 
đưa ra để cụ thê hóa tư tưởng này, từ đó nhiều “thân Phật” (8uddha-kãya) được thành 
hình với các lý giải khác nhau. Cuối cùng quan điểm lý thuyết về ba loại thân phật 
(rikãya) được thành hình để tổng hợp nhiều lý giải và nhiều tên gọi khác nhau, đó là 
dharma-kãya (Pháp thần), sămbhogika-kaäya (Báo thân) và nirmanika-kaya (Hóa thân). 


Khi các văn liệu này đến Trung Hoa, thì ba tên đharma-kãya, sămbhogika-kãya, 
nirmanika-kaya lại được dịch ra Hán văn tùy theo dịch giả của các bản dịch khác nhau. 
Thành ra chúng ta lại càng có thêm rất nhiều tên khác nhau. Sau đây là một thí dụ có 
trong sách 7í Tuệ Giải Thoát mà tôi chỉ mới tạm lấy từ bốn quyển luận là Kinh Quang 
Minh, Đại Thừa Khởi Tín, Trang Nghiêm Kinh Luận, Đại Thừa Trang Nghiêm Kinh Luận 
như giáo sư Suzuki đã làm trong sách Sdies in Lankavafara Sura. Vì bốn quyên kinh 


?'! Du Già Hành Tông cũng thường dùng từ “svzbhãvwika-kãyđ” (tự tính thân/ essence body) thay vì 
“đharma-käya” (pháp thân) nhưng ý nghĩa không khác. Chữ Tự Tính (svãbhave) được dùng ở đây để nhân 
mạnh rằng (1) thân này độc lập tự tại với mọi phiền não, (2) thân này có thê làm nền tảng và y cứ cho hai 
thân kia (hóa thân và báo thân). 

252 Theo các tông môn Đại thừa, chúng ta có thê liệt kê nhiều tên của các thân Phật (Buddha- #ãya) nhưng 
đều là các tên phát triển từ ba tên Phạn ngữ nói đến trong Du Già Hành Tông là “Svãbhãvika-kãya” (tự tỉnh 
thân/ Essence-body); “Sưmbhoga-kaãya” (thụ dụng thân/ Reward-body, enJoyment body); “Nairmamika- 
kãygđ” (ứng hóa thân/ Assumed-body, Apparitional-body), 
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luận này rất phổ biến nên có tới 8 bản Hán dịch của 8 vị dịch giả khác nhau. Tám dịch giả 
đều dịch 3 từ căn bản khác nhau có thê tổng kết như sau:°° 


I- Thân Thứ Nhất (dharma-kãya) 

Dharmakaya được tám vị dịch giả dịch là (1) pháp thân, (2) pháp thân, (3) pháp 
thân, (4) tự tính thân, (Š) tự tính thân, (6) chân thân, (7) tự tính thân, (8) tự tính thân. 
*[Tôi sẽ chọn dịch đharma-käya là Pháp thân 35]. 


2- Thân Thứ Hai (samwbhoga-kãyd) 
Sãmbhogakaya được dịch là (1) ứng thân, (2) báo thân, (3) báo thân, (4) thực 

thân, (Š) ứng thân), (6) báo thân, (7) công dụng thân, (8) thụ dụng thân. *[Tôi sẽ chọn 

dịch sãmbhoga-kaãya là Báo thân #1] 


3- Thân Thứ Ba (mirmanika-kãya) 

Nirmanikakaya được dịch là (1) hóa thân, (2) ứng thân, (3) hóa thân, (4) biến hóa 
thân, (5) hóa thân, (6) báo thân, (7) ứng thân, (8) biến hóa thân.”5* *[Tôi chọn sẽ dịch 
nirmanika-käya là Hóa thân {L.Ÿ ] 


Tuy 8 dịch giả dùng các từ khác nhau nhưng nội dung khá thống nhất. Trước hết 
chúng ta thảo luận nhanh về hai từ nirmãnika-kãya và sãmbhoga-kãya cũng nên nhắc lại 
rằng đây chỉ là thuật ngữ do giới học giả Ấn Độ đặt ra và sau đó các học giả Trung Hoa 
thảo luận rất náo nhiệt. Nên nhắc lại tất cả các thuyết tam thân, tứ thân chỉ là các thuyết 
do các học giả đời sau áp đặt để giải thích kinh luận sau khi Đức Phật đã mất. Đức Phật 
chưa hề nói về các thuyết ba thân hay tứ thân, cho nên không có kinh Phật nào giải thích 
về các loại thân (kZya) này. Các nghĩa sau đây chỉ có tính cách tổng hợp: 


(1) Nirmanika-kãya (Hóa thân {L#) được coi là tên gọi Đức Phật xuất hiện trên 
thế giới chúng ta. Theo nghĩa này thì Phật Thích Ca (là vị Phật lịch sử duy nhất) nhưng 
cũng chỉ là một hóa thân Phật. Ngài thị hiện trong cõi ta bà như một con người bình 
thường, có cha có mẹ, có vợ con, có sinh tử. Hóa thân có nhân dạng loài người, sống như 
mọi người, chỉ vì ngài muốn hóa hiện đi vào cuộc đời con người đề cứu độ nhân sinh. 

Theo lý luận sau này, không phải chỉ có Phật mới có ứng hóa thân mà trong nhiều 
luận về sau chúng ta thường thấy nhiều bồ tát đều có ứng hóa thân hay hóa thân hiện diện 
khắp nơi để /ửy cảnh tùy duyên mà hóa độ chúng sinh dưới nhiều hình tướng con người 
như lão ăn mày, ông chèo đò, cô gái bán hoa, còn có thể có hóa thân là thú vật như khi, 
bò, cọp, nai v.v.?*Š Giống như con người, hóa thân Phật hay bồ tát vì trong hình tướng 
con người hay con thú thì hóa thân thường cũng là Sắc Thân hợp tan với tứ đại và nhân 
duyên. Sau này ý niệm Hóa thân rất phô biến trong các loại truyện truyền kỳ kể chuyện 
hóa thân Phật trong rất nhiều truyện truyền kỳ nhân gian. Phật giáo Tây Tạng còn xây 
dựng cả một lý thuyết hóa thân gọi là tái sinh (7wi&w) của các vị cao tăng, thí dụ như vị 


?3 Bốn quyền này là Kinh Quang Minh, Đại Thừa Khởi Tín, Trang Nghiêm Kinh Luận, Đại Thùa Trang 
Nghiêm Kinh Luận, tám dịch giả là (1) Nghĩa Tịnh, (2) Chân Đê, (3) Thực Xoa, (4) Prahbakaramita, (5) 
Chân Đê, (6) Đàm Đê, (7) Đàm Vô Đức, (8) Huyên Trang. Xem Vũ Thê Ngọc, 7ï Tuệ Giải Thoát, nxb 
Thời Đại, 2012, trang 123 

25 Chỉ một thí dụ nhỏ nêu trên, tôi muốn nhắn mạnh rằng các thuyết về ba thân, bốn thân chỉ là các yết 
do các học giả fự ý sảng tác chỉ với một mục đích trình bây vê quan điêm Phật Pháp của họ. Mật giáo tự do 
khi mượn ý tưởng về Pháp Thân, nhưng đó cũng chỉ là đức tin. 

255 Quan niệm “hóa thân” rất phố biến trong mọi loại chuyện thần thoại ở Á châu, thí dụ như các chuyện có 
cây muôn thú cũng tu hành đề hóa hiện thành người. 
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Đạt Lai La Ma hiện nay là tái sinh Tulku thứ 14 của vị Đạt lai Lạt ma đầu tiên và đồng 
thời ông cũng là cũng là hóa thân của Bồ tác Quán Thế Âm. 

(2) Sãbhogika-kãya (báo thân #L# Assmed-body). Ý nghĩa này phát khởi từ 
kinh A Di Đà của Tịnh Độ Tông. Trong kinh điển Đại thừa thì báo £hân là thân Phật đã 
thành tựu được các hạnh nguyện và được kết quả báo ứng. Vì thế Duy Thức tông 
(yogäcäna) còn gọi báo thân là fh„ dụng thân (H]##) là ý nói về cái thân lý tưởng của 
vị sau khi đã thành Phật /„ dung được các kết quả của các thiện nghiệp. Muôn tìm hiểu 
về nguồn gốc của khái niệm về báo thân chúng ta phải đi sâu vào giáo lý về Bồ Tát 
(Bodhisativa). Bồ tát là một khái niệm của Bồ tát thừa (tức Đại thừa) hoàn toàn khác với 
quan điểm của Phật giáo nguyên thủy (nên có thể gọi Phật giáo Nguyên thủy là 4 La Hán 
thừa khác với Đại thừa là Bồ Tái thừa). 


Theo Đại thừa người phát nguyện thành tựu Phật quả qua hạnh nguyện của Bồ tát 
đạo. Trong đó “nguyện” (pranidhana) là sự phát nguyện chân chính, “hạnh” (prafipaffi) 
là sự thể hiện các công đức để thành tựu sự phát nguyên trên. Hạnh nguyện của Bồ Tát 
thừa xuất phát từ tâm từ bi rộng lớn gọi là “từ bi tâm” (bodhici1a), thường được văn tắt 
gọi là “(hượng câu giác ngộ (prajñä), hạ hóa chúng sinh (karunäa)”. Cho nên trí tuệ 
(pra/a) và từ bì (karuna) trong Phật giáo Đại thừa cũng được hình dung như đôi cánh 
của Bồ Tát thừa. Và cuối cùng khái niệm Báo Thân (SZ/bhoga-kãya) thành hình với 
nghĩa là “thân Phật đã thành tựu được các hạnh nguyện và được kết quả báo ứng”. 


Báo thân (SZmbhoga-kãya) theo nghĩa như vậy chỉ dùng cho thân Đức Phật xuất 
hiện ở các cõi tịnh độ như ngài Pháp Tạng (Bodhisafva Dharmakara) khi thành đạo với 
Phật hiệu là Phật A DI Đà (4nabha-Amifayus) thì Phật A Di Đà được nhìn nhận là Báo 
Thân Phật ở cõi tịnh độ của ngài gọi là Tây Phương Cực Lạc (Sukhavar¡). Cho nên theo 
kinh điển thì không có báo thân Phật ở cõi ta bà trái đất chúng ta vì báo thân với 80 vẻ 
đẹp và 32 tướng tốt của Đức Phật lịch sử Thích Ca Mâu Ni chỉ có bậc bồ tát đến thập địa 
mới có khả năng thấy được. Kinh Phật chỉ nói đến Báo Thân khi Đức Phật ngồi thiền và 
lúc ngài giảng các kinh điển tuyệt cao cho các Đại Bồ tát và Chư Thiên trong nhiều pháp 
hội ở các cõi Tịnh Độ chứ không phải trong thế giới ta bà của chúng sinh con người. Thí 
dụ như kinh Đại thừa /oa Nghiêm nói rằng ngay sau khi Đức Phật thành đạo, ngài đã 
nhập thiền để phóng quang minh thuyết pháp (chứ không dùng lời) cùng một lúc ở 7 nơi 
trong 9 pháp hội chỉ dành cho các Đại Bồ Tác và Chư Thiên (Thất Xứ Cửu Hội). Kinh 
Tiểu thừa cũng nói về Đức Phật đã Thiền Định để dùng báo /hân để lên tận cung trời Đao 
Lợi thuyết pháp cho mẫu hậu Ma Gia (thác sinh ở đó) cùng các Chư Thiên trong ba tháng 
mà các đệ tử Phật khi đó không có ai có thể tháp tùng theo ngài. 


(3) Dharma-kaya (pháp thân 3Ä). Đây là vẫn đề chúng ta cần thảo luận kỹ hơn. 
Như chúng ta đã thảo luận, đầu tiên trong kinh điển Phật giáo truyền thống Pháp thán 
đơn giản chỉ là lời Phật dạy (Buddha's teaching) tức là “thân kinh điển”. Thân kinh điển, 
đó là pháp (dharma) Đức Phật đã dạy trong 45 năm hằng hóa trước khi nhập diệt như lời 
Đức Phật Thích Ca trong Tương Ưng Bộ kinh: “Những ai thấy Pháp, người ấy sẽ thấy 
được Như Lai, những ai thấy được Như lai, người ấy sẽ thấy Pháp”.?"® Do đó chúng ta 
gọi là pháp thân (thân giáo hóa, thân kinh điển) đề phân biệt với sinh ¿hân (sắc thân, thân 
tứ đại, thân ngũ uân) đã hủy diệt khi Đức Phật nhập diệt mà ngày nay chúng ta chỉ còn 


?' Tương Ưng Bộ Kinh (majjhima-nikaya) 


9] 


thấy xá lợi. Trái lại pháp thân (thân giớo pháp) là tâm thân giáo lý của ngài vẫn luôn tồn 
tại. Đó là Pháp thân của ngài vân còn ở lại như lời dạy cuối cùng Đức Phật có nói ngài có 
ra đi cũng chỉ là phần thân xác hay sắc thân, nhưng Pháp của ngài đã dạy thì vẫn còn đó 
và “hãy lấy Pháp làm thầy” là lời cuối cùng Đức Phật dạy A Nan trong kinh Niết Bàn: 
“Này A-nan, tăng đoàn còn muốn gì nữa? Điều Như Lai muốn nói đã nói đây đủ trong 
chính Pháp. Về chân lý Như Lai không có gì giữ trong nắm tay. Nay Như Lai đã già, 80 
tuổi, như chiếc xe cũ đã tàn phải đến lúc phải thay bỏ. Hãy lấy mình làm một hải đảo, tự 
dựa lấy chính mình, không dựa vào tha nhân, tự làm nơi trú ngụ, lấy chính Pháp làm làn 
hòn đảo trú ngụ. Hãy nương tựa vào chính Pháp, không nương tựa vào gì khác... ”^37 


Nhưng về sau các tông môn Đại thừa khai triển ý nghĩa Pháp thân (Dharma kãya) 
như một nguyên lý thường hằng (/a/harã, bhutafatharä), là thê tính của pháp giới 
(dharma dhãtu, dharmara), hoặc nói như Stcherbatky “Pháp thân bao gồm hai ý nghĩa 
“cái thân hiện hữu tuyệt đối? (svabhãva-käya)?°Š và “thân trí tuệ tuyệt đối” (jZãna-kãya)” 
- Nghĩa là Pháp thân vẫn là một thể trừu tượng, phi hình tướng, phi sắc tướng, bắt khả 
tri, bất khả tư lượng — ý nghĩa này hoàn toàn khác với ý nghĩa Pháp thân của Mật giáo 
mà chúng ta sắp nói tới. 

Như thế khuôn khổ “tam thân” (rikãya) gồm Báo thân (SZmbhoga-käya), Pháp 
thân (4harma-kaya), Hóa thân IEe NIỂN kaya) thành hình. Sau đó Phật giáo Đại thừa 
lại phát triển ý nghĩa của “tam thân” rộng hơn nữa. Đặc biệt nhiều pháp môn còn nói đến 
Tam Thân của mọi người bình thường. Khả năng thành Phật của môi người bắt đầu có 
tên là “Phật tính” của môi người. Thì từ ngữ PÖhát íính trở thành Phái (hán thì không có gì 
lạ. Trong Pháp Bảo Đàn Kinh của Lục tổ Huệ Năng có một đoạn rất nổi tiếng nói về 
“Tam Thân” của mỗi người: 


“Các thiện trí thức! Hãy bằng tự thể nghiệm mà thọ vô tướng giới này. Bây giờ 
hãy cùng Huệ Năng tôi niệm những lời tôi sắp nói sẽ giúp các vị thiện trí thức thấy được 
Tam Thán Phật trong chính mình: 

Xin tự qui y thanh tịnh Pháp Thân Phật trong chính sắc thân tôi. 
Xin tự qui y trăm ngàn ức Hóa Thân Phật trong chính sắc thân tôi. 
Xin tự qui y viên mãn Báo Thân Phật trong chính sắc thân tôi. ”°° 

Sắc thân chỉ là quán trọ nên không thể nói là quay vỀ nương tựa (qui y). Tam thân 
vừa nói là ở ngay trong tự ánh mà môi người đêu có. Chỉ vì mê mà không thấy nên mới 
hướng ngoại câu Tam Thân của Như Lai mà không biết rằng trong sắc thần của mình 
sản có Tam Thân Phật ”.260 


Đoạn văn ngắn nhưng quan trọng trên có trong Pháp Bảo Đàn Kinh không những 
nhắn mạnh đến ' 'trong sắc thân của con người vốn có sẵn tam thân Phật” mà còn định 
nghĩa rõ ràng và rất văn tắt: Pháp Thân là thân thanh tịnh, Báo Thân là thân viên mãn, và 


257 Trường Bộ Kinh XVI, Đại Bát Niết Bàn Kinh (mahäparinibbäna-suffa) 

?5 Stcherbatky, Buddhist Logic, V.I. Dover Pub. 1930, tr. 43: “Cosmic Body, mm its twofold aspect of 
Absolute Existence and Absolute Knowledge”, từ absolute existence là “syabhavika-kaya” (tự tính thân) 
theo giáo lý Du Già Hành Tông. Xem chú thích trước về Tự Tính Thân. 

?5° Chúng ta thấy ý niệm qui y Tam Bảo trong chính sắc thân ta của ngài Huệ Năng có một khả năng giống 
như giáo lý tam thân của Mật giáo. 

260 Vi Thế Ngọc, Nghiên Cứu Lục Tổ Đàn Kinh, nxb Hồng Đức, 2012, tr. 258-261 
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Hóa Thân là có hằng ngàn ức thân. Những lời vắn tắt này cũng thường được khai triển để 
giải thích vê thuyêt Tam Thân của Phật giáo Đại Thừa ở Trung Hoa. 


Đến đây chúng ta cần thảo luận đến thuyết Tam Thân của Mật giáo, vì chỉ khi 
phân tích chỉ tiết chúng ta mới thấy quan điểm về Tam Thân trong Mật giáo rõ ràng khác 
biệt với quan điểm Tam Thân của Phật giáo Đại thừa. Thứ nhất, theo Mật giáo 7øm Thân 
Phật còn có nghĩa là ba cấp độ của giác ngộ có thể thấy trong /am mái (thân khâu ý) của 
đạo sư thê hiện qua các phương tiện thí dụ như mật chú, ấn quyết, Mandala hay biểu 
tượng là thần chú /-4h-Hữm. Do đó hành giả Mật giáo tin tưởng rằng với sự gia hộ của 
đạo sư qua các phương tiện như thế hành giả Mật giáo có thể chứng được trực tiếp với 
Pháp thân - đó là kinh nghiệm chân như tuyệt đối, có nghĩa là giác ngộ, và đó cũng là lý 
do hành giả Mật giáo tin răng họ có thể thành đạo lập tức, ngay trong kiếp này (Tức Thân 
Thành Phật). Cho nên thuyết Tam Thân được Mật giáo khai triển với một quan điểm 
khác như sau. 


1 - Hóa thân {V-WŸ (Nirmänika-käya) hay ứng thân theo quan điểm Mật giáo thì 
khác với quan điểm Đại thừa. Vì theo Đại thừa Hóa thân chính là Pháp giới 
(dharmadharu).”°" Mật giáo giải thích rằng khi Đức Phật lịch sử (Phật Thích Ca Mâu Ni) 
xuất hiện trong thế giới của con người nên ngài xuất hiện như một con người, được sinh 
ra có cha có mẹ có gia đình và phải đối diện với luật tắc sinh tử như mọi người khác. 
Cũng theo Mật giáo thì Hóa thân cũng là “thân giáo hóa” cho nên Mật tông quan niệm 
Đức Phật Thích Ca hiện diện trong lịch sử con người cũng chỉ là một hóa /hân của một vị 
Phật uyên nguyên (4đ¡-Buadha). Theo Mật giáo vị Phật này có tên là 4d/buadha, là vị 
phật đâu tiên và duy nhất. Tắt cả các vị Phật hiện diện trên khắp các pháp giới cũng chỉ là 
hóa thân Phật với nhiệm vụ giáo hóa chúng sinh như Đức Phật Thích Ca vì hiện diện 
trong thế giới con người trên trái đất này nên dùng hóa £hân là Phật Thích Ca lịch sử. 


Đến thế kỷ thứ mười hai Phật giáo Tây Tạng lại khai triển rộng hơn nữa về ý 
niệm hóa Thân. Đó là khái niệm về tái sinh (7w!ku)”? của các đại sư Tây Tạng. Theo ý 
nghĩa này các vị đại sư có đạng tái sinh làm người để tiếp tục sứ mạng giáo hóa, cho nên 
các Lạt ma tên tuôi khi mắt đều tái sinh. Tuy nhiên quan niệm hóa (hân hay tái sinh của 
Phật giáo Tây Tạng đến thời gian hiện nay thì đường như đã phá sản vì tập tục ứ⁄/u 
truyền thống ngày này lại tùy thuộc sự chuẩn nhận của nhà nước Trung Hoa. Trường hợp 
điển hình nôi tiếng là khi vị Ban Thiền Lạt Ma thứ X viên tịch thì vị #„Iku Ban Thiên Lạt 
Ma thứ XI *53 được Đạt lai Lạt ma XIV”®° và các đại sư Tây Tạng lưu vong xác nhận là 


2! Pháp giới (dharmadhatu) có nghĩa là cảnh giới, pháp tính của từng loại pháp. Thí dụ Pháp giới của loài 
người sẽ khác pháp giới của loài ngạ qui (xem chi tiệt về Pháp giới trong phân việt vê giáo lý Hoa Nghiêm 
và Mật giáo ở phân sau) 

262 7w: là chữ Tạng dùng đề dịch Phạn ngữ Nirmanika-kaya (Hóa thân). Theo kinh điền Đại thừa thì 
người bình thường thì sẽ phải theo nghiệp lực mà chuyên sinh. Còn các vị tu chứng đã cắt đứt vọng niệm ô 
nhiềm nên dù chưa chứng ngộ Phật quả nhưng họ có khả năng chủ động được sinh tử đê tuỳ cơ tái sinh với 
mục đích giáo hoá chúng sinh. 

Kếi Ban thiền Lạt Ma được người Tây Tạng coi như là Tulku của Phật A Di Đà. Vị tulku Ban Thiền Lạt ma 
đâu tiên là khedup gelek pelsang (1385-1438) 

2 Đạt lai Lạt Ma thứ nhất là Gendun Drup (1391-1474). Các vị Đạt Lai Lạt Ma đều được tôn kính là 71/ku 
của Bồ Tát Quan Thế Âm. Dòng Kagyw là tông môn đầu tiên đề ra thuyết //k„. Theo Kagyu thì vị tulku 
đâu tiên của Kagyu là Karmapa Dusum Khyenpa (1 100-1193). Hiện nay có một lạt ma sinh năm 1985 được 
xem là Karmapa thứ L7 (dòng Kagyw) đang sông ở Tây Tạng. 


Đã 


cậu bé Gedhun Choekyi Nyima vào ngày 14 tháng 5 năm 1995. Nhưng sau đó cậu bé bị 
nhà nước Trung Quốc mang đi mắt tích. Chính quyền Trung Quốc tự ý lập một người 
khác làm Ban Thiền Lạt Ma XI - Một thời gian sau báo chí ngoại quốc có nhận ra cậu bé 
fulka„ Ban Thiền Lạt Ma ngày xưa tên là Gedhun Choekyi Nyima tái xuất hiện nhưng chỉ 
là một thanh niên Tây Tạng bình thường, còn người do nhà nước tuyên chọn và nuôi 
dưỡng (Gyancain Norbu 1990-) thì tiếp tục là Ban Thiền Lạt Ma XI. Vị Ban Thiền Lạt 
Ma (Panchen Lama) do nhà nước tuyên. chọn này tuy không có uy tín nhiều trong cộng 
đồng Phật giáo Tây Tạng, nhưng cho thấy các /⁄/& sau này nếu có, chỉ là người được 
nhà nước chọn lựa và huấn luyện. 


2 - Báo thân 34W (Sambhoga-käya) của Mật tông cũng khác Đại thừa. Khác với 
quan điểm Đại thừa như thí dụ về Phật A Di Đà được nhìn như là Báo Thân Phật ở cõi 
tịnh độ của ngài gọi là Tây Phương Cực Lạc (5S⁄khãvaïi) còn báo thân của Mật giáo 
không chỉ hiện hữu ở các thế giới Tịnh độ như Phật giáo truyền thống mà vẫn tiếp tục 
hiện diện ở thế giới con người chúng ta. Theo Đại thừa thì con người không thê thấy 
được Báo Thân và chỉ có các vị tu hành đến vị Bồ tác thập địa mới thấy được Báo 
thân.?°' Nhưng theo Mật giáo người hành trì Mật pháp có thê thấy được báo /hân qua 
hình tướng vị thầy của mình, hay trong dạng “#gñ phát” trình bầy trong các Ä⁄apdala 
vì vậy hành giả Mật tông khi quán tưởng Ả⁄4đa1a là một phương tiện để có thể tiếp cận 
với Pháp thân Phật qua năm dạng xuất hiện của Báo Thân Phật gọi là “Phật gia” 
(buddhakula) như “Ngũ Phật” (panca-buddha) Đại Nhật Như Lai, Bất Động Như Lai, 
Bảo Sinh Như Lai, A Di Đà Như Lai và Bất Không Thành Tựu Như Lai trong Mandala 
Kim Cương giới. 267 
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3- Pháp thân %š+3Ÿ (dharma-käya). Đây mới là quan điểm hoàn toàn khác biệt 
giữa Mật giáo và các tông môn Phật giáo truyền thống. Đầu tiên, như đã nói, Phật giáo 
truyền thống đầu tiên quan niệm rằng Pháp thán là “thân kinh điển” (Buddha's Teaching) 
không tan hoại như sinh thân là sắc thân ngũ uân. Sau này ở Đại thừa thì Pháp thân với 
nghĩa mở rộng quan niệm pháp thân như pháp tính chân lý, thể tính của pháp giới, thì 
“pháp thân” theo nghĩa mở rộng này cũng vượi qua mọi hình tướng sắc tướng đề có thê 
nói là có hình tướng. Quan điểm này cũng hoàn toàn khác với Mật giáo vì Mật giáo cho 
rằng pháp thân có hình tướng, có thuyết pháp, và đó chính là Phật 7} Lô Giá Na. 


Mật giáo còn đi xa hơn nữa khi lý luận rằng Đức Phật Thích Ca lịch sử cũng chỉ 
là Hóa Thân (nirmãnakãya) của một vị phật nguyên thủy duy nhất (44¡-Buddha) vì muốn 
hóa độ loài người nên ngài hóa hiện trong hình tướng con người là Đức Phật Thích Ca 
Mâu Ni lịch sử. Vì vậy Mật giáo lý luận rằng khi Đức Phật Thích Ca là hóa ;hân thuyết 
pháp thì tự thân ngài đã là pháp (hân và có đủ hình tướng danh sắc. Và như thế chứng tỏ 
răng pháp thân có thuyết pháp nên cuối cùng Mật giáo kết luận rằng Phật Tỳ Lô Giá Na 
là chuyển hóa từ pháp thân Phật nên có nhân dạng và có thuyết pháp. Tiến thêm một 


25 Xem đoạn kinh viết về Đức Phật thiền định dùng báo thân để đến cung trời Đao Lợi thuyết pháp cho Ma 
Gia phu nhân và các chư thiên ở đó mà không có đệ tử nào của Phật thây được, 

“9 Ngũ Phật trong trung ương của đồ hình Mandala có hình Phật Đại Nhật (vøirocan2) xung quanh có 
bôn Phật là Adibuddha, Bảo Sinh Phật, Bât Không Thành Tựu Phật, và A Di Đà Phật, gọi là Ngũ Phật, 
hoặc thêm Kim Cương Tát Đỏa (Ƒajrasafxa), gọi là Lục Phật. 

267 Ngũ Phật khác trong Ä⁄4pdala Thai Tạng Giới gồm I- Vairocana, 2- Phật Bảo Tràng (rainaketu)d, 3- 
Khai Phu Hoa Vương (sưmkusumifarãja), 4- Vô Lượng Thọ (ami#ãyus), 5- Thiên Cô Lôi Âm 
(divydundubhimegamirghosa) 
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bước nữa Mật giáo tin rằng Phật Tỳ Lô Giá Na chính là đức Phật nguyên thủy 
Adibuddha. Đức tin này là căn bản để giải thích tất cả tín lý của Mật giáo là mật pháp 
được trực tiếp truyền giao từ Pháp thân Phật Tỳ Lô Giá Na — một vị Phật duy nhất, đầu 
tiên và cuôi cùng - từ đây chúng ta đã nghe hơi hướm Adibuddha có thuyết lý của 
Brahma của Bà La Môn mà tôi sẽ thảo luận chỉ tiết hơn trong Chương 4. 


Tổng quát, tóm lại theo Hajime Nakamura (xem lại Chương 2) giải thích “Pháp 
Thân của Phật theo Đại Thừa là vượt ngoài hình tướng và luận giải, là đồng nghĩa với 
Chân Như. Nhưng trong Mật giáo thì Pháp Thân là hành động. Theo đó Lực Đại của cả 
vũ trụ thế giới cũng là Pháp Thân của Phật Tỳ Lô Giá Na. Ở Đại thừa thì Pháp Thân 
không có nhân tướng nên không thuyết pháp, nhưng trong Phật giáo Mật tông thì Pháp 
Thân có hình tướng và hiện thân thuyết Pháp.” 


Chúng ta nên ghi nhớ Phật giáo Nguyên thủy 7Teravada không có danh xưng Tỳ 
Lô Giá Na. Kinh luận Phật giáo Đại thừa dù có các kinh nhắc đến vị Phật Tỳ Lô Giá Na 
nhưng cũng không hoàn toàn tín nhận Phật Tỳ Lô Giá Na như theo quan điểm của Mật 
giáo. Phật giáo Đại thừa khi nói về Phật Tỳ Lô Giá Na thì nhiều khi đơn giản coi Phật 
Thích Ca cũng chính là Phật Tỳ Lô Giá Na;”5Š thậm chí xem Bồ tát Phố Hiền 
(Samantabhadra) thị giả của Phật Thích Ca trong kinh điển truyền thống thì cũng trở 
thành Kim Cang Thủ (4jrapami) là thị giả của Phật Tỳ Lô Giá Na.?'? Cho nên trong các 
nghi lễ tụng niệm họ vẫn niệm tụng tên Phật Tỳ Lô Giá Na n0 một Thiên Phật (celestial 
Buddha), có nghĩa là “vị Phật lý tưởng”, là “Phật” theo ý nghĩa tượng trưng như Chân 
Như, Phật Tính, là Pháp Thân vô hình vô tướng (absolute existence) như rất nhiều danh 
xưng các vị Phật khác trong các thần chú mà thôi. Tóm lại quan điểm Đại thừa Pháp 
Thân là Phật tính, là Chân Như vô hình vô tướng hoàn toàn khác với quan điểm của Mật 
giáo về Đức Phật Tỳ Lô Giá Na cũng đồng thời là một Pháp Thân có hình tướng và có 
thuyết pháp. 

Cũng cần chú ý thuyết lý “ức thân thành Phật" (Bi) của Mật giáo thì cũng 
không hoàn toàn có nghĩa giống như thuyết lý “ức âm thị Phật" (RIÙ}+18) hay “kiến 
tính thành Phật" (R.EhÈflt) của Phật giáo truyền thống hay Thiền tông, vì danh tự “Phật” 
trong “kiến tính thành Phật” và “tức tâm thị Phật” thì hoàn toàn chỉ có nghĩa “Pháp thân” 
biểu trưng mà không hề có nghĩa hình tướng hay nhân tướng như trong ý nghĩa “Pháp 
Thân” như Phật Tỳ Lô Giá Na theo Mật giáo. 


Đại đa số tu sĩ và người theo Phật giáo bình thường không hiểu được sự khác biệt 
vi tế giữa hai lý giải về Pháp Thân (của Mật giáo và Phật giáo truyền thống) để thấy rằng 
“Pháp Thân” Mật giáo không chỉ hoàn toàn khác với nghĩa “Pháp Thân” trong Phật giáo 
Nguyên thủy mà cũng khác biệt với nghĩa “Pháp Thân” trong Phật giáo Đại thừa. Người 
học Phật cân trí tuệ đề biết những khác biệt vi tế này. Người học Phật chân chính phải 
cần hiểu biết sâu và chính xác hơn quan điểm đơn giản “Phật nào cũng là Phật”.?” của 


?48 Như trong kinh Hoa Nghiêm nói Phật Thích Ca nhập định dưới gốc Bồ Đề hiện thân Tỳ Lô Giá Na đến 
các cõi trời đê thuyêt pháp Hoa Nghiêm hay trong 10 danh hiệu Đức Phật có câu “Thanh tịnh Pháp Thân 
Tỳ Lô Xá Na Phật”. 

29 Xem lại Chương 2 theo sự trình bầy của Junjiro Takakusu trong The Essemials of Buddhist Philosophy. 
?9 Tôi thấy ở Việt Nam thường có câu hỏi “Có Phật Tỳ Lô Giá Na hay không?” được đưa lên các diễn đàn 
Phật giáo internet kèm theo các lời phủ nhận “không có Phật Tỳ Lô Giá Na” nhưng không thuyêt phục vì 
không giải thích được vì tên vị Phật này có nêu trong các kinh Đại thừa quan trọng như kinh Kinh Phạm 
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quản chúng — Cuối cùng tôi cần chú thích ở đây là chúng ta không tranh luận “đúng” hay 

“sai” giữa các ý nghĩa Pháp thân, Hóa thân hay Sắc thân của tất cả các tông môn vì ý thức 
được rằng các thuyết về Tam Thân (rikaya) cũng chỉ là sự biện giải và phân biệt của các 
học giả đời sau. Cho nên chúng ta cân hiểu rằng các thuyết lý về Tam Thân chỉ được 
dùng như một phương tiện đề giải thích Phật Pháp. Việc tôi phân tích Tam Thân ở trên 
chỉ cho thấy sự khác biệt vi tế giữa Mật giáo và các tông môn Phật giáo truyền thống. 


V. LONG THỌ và MẬT GIÁO 


Mật giáo tôn xưng Long Thọ (Nagar7una) là tổ thì giống. như Bát Đại Tông Môn 
của Phật giáo Đại thừa đều xưng tụng Long Thọ làm tổ sư. Truyền thống. Phật giáo Mật 
tông cũng như Đại thừa tin rằng Long Thọ xuống Long Cung lây kinh điển Đại thừa về 
có thê chỉ do từ lòng kính mộ, nhưng tư tưởng Long Thọ là cơ bản lập cước của Mật giáo 
cũng như tất cả tông môn Đại thừa thì là một thực tế lịch sử. Khi Mật giáo khẳng định 
Long Thọ chính là tổ thứ ba, và là nhân vật lịch sử duy nhất trong các tổ sư đầu tiên của 
Mật giáo, thì chúng ta đủ thấy tầm quan trọng của tư tưởng Long Thọ trong Mật giáo. 
Tuy nhiên khi một vài Lạt ma Tây Tạng còn cho biết ngoài những kinh luận chúng ta biết 
được,””' Long Thọ còn là tác giả cả trăm luận khác viết về Mật giáo thì học giới đêu 
không thê chia sẻ. Đại đa số người nghiên cứu đều cho các sách này là sách giả hoặc có 
người trùng tên Nagar7una. Cho nên cho đến tận nay, chúng ta đều thấy các học giả Tây 
Tạng đều tự chế, chưa ai can đảm dám giới thiệu các sách này cho thế giới. 


Vào thế kỷ thứ hai Tây lịch khi Long Thọ xuất hiện, thì công nghiệp của ngài là 
xây dựng cơ bản triết lý cho các tông môn Đại thừa xuất hiện và sẽ phát triển sau đó. 
Trong luận 7riết Lý Long Thọ ?'2 của Tùng Thư Long Thọ và Tỉnh Không tôi đã khăng 
định “Nếu không có Long Thọ xuất hiện xiên đương giáo lý của Đức Phật thì cả hệ thống 
Phật giáo Đại thừa chỉ giống như những lâu đài tráng lệ xây dựng trên cát” là tôi muốn 
nói về tư tưởng Duyên khởi Tính Không Long Thọ phát triển và hệ thống hóa trong 
Trung Luận đã trở nên là tư tưởng triết học là lập cước chung của phong trào Phật giáo 
phát triển mà sau này chúng ta gọi là Phật giáo Đại thừa.” 


Mật giáo cũng không phải là một tông môn Đại thừa ngoại lệ cho nên việc suy tôn 
Long Thọ là tổ sư không cân gì thảo luận thêm. Tuy nhiên, vì Mật giáo còn vinh danh 
Long Thọ là tổ sư thứ ba của Mật giáo (sau hai vị tổ huyền thoại là Phật Tỳ Lô Giá Na và 
Kim Cang Tát Đỏa) đủ cho chúng ta thấy ảnh hưởng quan trọng của tư tưởng Long Thọ 
trên học thuyết Mật giáo. Đây cũng là một lý do sau khi hoàn tất Tùng Thư Long Thọ và 


Võng (%R đế) hay kinh /oa Nghiêm (#ŠÑ££Ê). Nhân đây tôi cần ghi chú câu trả lời xưa của Thiền sư Tè 
An khi có 1i sinh hỏi câu hỏi tương tự, ngài đã trả lời “đó là vị cô Phật đã quá khứ lâu rôi.” Câu trả lời 
có phong chất thiền, ngài nhắn mạnh đến điều quan yếu của người tu hành là hãy thực tỉnh ngay chính ông 
Phật sông của mình mới là quan trọng hơn giải thích dài dòng theo văn tự ngôn ngữ hay lịch sử quá khứ — 
Độc giả nên đọc các luận về Thiền học của tôi sẽ thấy các thiên sư chân chính đều trả lời theo nguyên lý 
này, chứ họ tranh luận hay lý luận buông thả “bất khả tư lượng” theo chủ nghĩa “bất khả trï” (agnosticism). 
?7! Xem Vũ Thế Ngọc, 7riế Học Long Thọ, nxb Thế Giới 2016 

?2 Vũ Thế Ngọc, Triết Học Long Thọ, nxb Thế Giới 2016, 


?3 Cùng với sự chú ý của học giới Tây phương về Phật giáo là sự tiến bộ của khoa học từ thế kỷ XX bước 
qua quan điểm vật lý cổ điển (Newtonian Cartesian View) để đi dần vào thế giới lượng tử (quantum 
physics) và hạ nguyên tử (subatomic). Xem các luận Triết Học Long Thọ, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ 
Giảng v.v. trong Tùng Thư Long Thọ và Tính Không. 
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Tính Không, tôi cũng muốn viết thêm một luận có liên quan đến giáo lý Long Thọ là Mật 
tông như luận thư này. 


Long Thọ không lập thuyết cũng không mở tông hộ. Trước sau ngài chỉ tuyên bố 
trùng tuyên lại giáo pháp của Đức Phật. Vì vậy tư tưởng Long Thọ dù vô cùng hùng vĩ 
nhưng vẫn thuần thúy và chân chất Phật mà không hề có “mùi vị ' tông phá¡”"* nên càng 
dễ cho các tông môn suy tôn ngài là tổ của tông môn mình. Một cô găng của tôi khi ân 
hành Tùng Thư Long Thọ và Tính Không (gồm 8 đại luận của Long Thọ cùng hai nghiên 
cứu là mở đầu bằng kinh Kim Cương và kết luận là Bát Nhã Tâm Kinh theo lý giải Long 
Thọ) là luôn luôn trung thành với nguyên tắc “tuyên thuyết mà không tuyên giáo”. Cho 
nên nhất điểm cơ bản của bộ sách này là truyền giao lại giáo pháp chính tông Long Thọ, 
một tông truyền chính thống từ Đức Phật có nguôn gốc trong cả hai truyền thống Bắc 
truyền và Nam truyền. Độc giả đều thấy rằng hầu như tất cả các chú thích trong Từng Thư 
Long Thọ và Tính Không tôi đều trích từ các luận của chính Long Thọ hoặc từ các luận 
của các cô đức Ấn Độ mà thôi. Con đường truyền bá tư tưởng Long Thọ của tôi hoàn 
toàn khác hắn sớ sao của các vị khác là họ thường giảng Long Thọ theo từ cơ bản hiểu 
biết của chính họ, hay từ giáo lý của tông môn của họ. Tôi không dám phê bình các luận 
giải của nhiều đạo sư Trung Hoa nhưng cá nhân tôi thấy rằng những luận giảng như thế 
khó có thể truy nguyên tư tưởng của Long Thọ.”°Š 


Tắt cả những người nghiên cứu Phật học càng đi sâu vào giáo lý của các tông. 
môn lại càng thấy rõ sự ấn tàng tư tưởng Long Thọ, như trong Bái Nhã Tâm Kinh: Tó ồ 
Long Thọ Giảng tôi đã nhập đề bằng hai kệ của Trung Quán “Nếu có người vấn nạn mà 
la giáo lý Tính Không (của Long Thọ) để trả lời thì vẫn nạn không được giải quyết, 
không thoát được chỗ hoài nghỉ như câu hỏi”.?”® Nghiên cứu sâu vào kinh luận các tông 
môn (dù là Mật tông, Tịnh Độ tông, Thiền Tông hoặc là Du Già Hành Tông, Thiên Thai 
Tông hay Tam Luận Tông) chúng ta đều thấy tiềm tàng ảnh hưởng to lớn của Long Thọ. 
Hoàn thành bộ sách nghiên cứu dịch giảng có tên là 7ng Thư Long Thọ và Tính Không 
gồm mười quyên luận dầy gần 4000 trang dù viết trong 20 năm nhưng thật ra tôi vẫn chỉ 
mới giới thiệu được đại cương về tư tưởng Long Thọ. Cho nên ở đây tôi chỉ nói về một 
cao điểm thành tựu của tư tưởng Long Thọ. Đó là sự kết nối hai tư tưởng hoằng vĩ của 
Đức Phật là giáo thuyết Vô Ngã và Duyên Khởi đã kết thành cơ sở giáo lý Tính Không 
Duyên Khởi mà Long Thọ phát triển. 

Giáo lý Tính Không Duyên Khởi có ảnh hưởng trên tất cả lập cước của mọi tông 
môn, cho nên giới nghiên cứu thường gọi Long Thọ là vị Phật thứ hai trong lịch sử phát 
triển Phật giáo là nói về lý này. Tư tưởng căn bản của Long Thọ cho rằng vạn vật không 
thực hữu - nên gọi là /ính không (šữnya/4) vì đều được thành lập trong duyên khởi 
(prafiyasamutpada). Duyên Khởi có nghĩa là vạn vật đều không thể có cái gọi là “tự tính” 
(svabhãva) đ rự hiện hữu độc lập hay fự trường tồn. Cho nên vạn vật vì đều dựa trên 


?“ Hầu như các tông môn đều có khuynh hướng tự tôn pháp môn tông môn của mình. Người học Phật chân 
chính chỉ nên xem các # này là một phương tiện, đọc tiêu luận “Nhị Đê và Tứ Pháp Đàn”. 

?75 Độc giả tinh ý sẽ thấy bình thườngtrong toàn bộ tùng thư Long Thọ và Tính Không nếu cần chú thích 
dân ý tôi thường chỉ chú thích từ kinh luận của chính Long Thọ hay các đại sư Án Độ thời cô thay vì từ các 
tác phâm của học giả đời sau — đặc biệt là các tác giả Trung Hoa. Thí dụ điên hình rõ hơn là trong luận mới 
xuât bản “Bá Nhã Tâm Kinh” sở đĩ tôi thêm tiêu đê “7ó Long Thọ Giảng) vì tôi chỉ chú giảng băng kinh 
luận của Long Thọ thay vì trích từ các bình luận của các học giả thiên sư thời sau. 

?75 Vũ Thế Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng, nxb Hồng Đức, 2019, tr.8. Trung Luận IV.9 
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nhau đề hiện hữu, nên gọi là Vô Ngã (anã#nan). Vô ngã thì có nghĩa là mọi hiện hữu đều 
không thể tự hiện hữu độc lập mà chỉ hiện hữu trong sự tương tác (interrelation) với nhau 
ví dụ như đòng điện không có thực có (trong nghĩa đơn giản là ta không trông thấy được) 
nhưng nhờ có bóng đèn (phương tiện) nên ta thấy được chúng hiện hữu. 


Từ 7rung Luận của Long Thọ, đây lần đầu tiên chúng ta đã có thê giải thích vồ 
ngã tất rõ ràng — vô ngã không hề có nghĩa là “không có cái ta” mà chỉ vì cái /ø không 
bao giờ có thê #ự hiện hữu hoặc “xưa từng có mà nay bị mất”. Cái ngã là không vì chưa 
bao giờ chúng có cái gọi là tự ngã để hiện hữu một cách độc lập mà chỉ có hiện hữu do sự 
tương tác giữa ngàn vạn nhân duyên - Giáo lý này thành tựu một định nghĩa liên hiệp và 
tương tác (interrelation) giữa các khái niệm về tính không (4ữnya/ä), vô ngã (anätman), 
tự tính (svabhãya) trên cơ bản giáo thuyết Duyên Khởi (prafiyasamuipäda) trong một 
tương quan vừa hữu cơ vừa biện chứng.” Cho nên chúng ta đều có thê phát biểu tư 
tưởng Tính Không, Vô Ngã, Vô Thường trong sự tương tác với giáo lý Duyên Khởi, thí 
dụ như các phát biểu: (1) Tính Không (ý$”nyazä) có nghĩa là vạn vật không có cái gọi là tự 
tính (svabhãva) đề tự hiện hữu; (2) Vạn vật vì không có tự tính (svabJãva) nên không thê 
tự hiện hữu độc lập nên gọi là vô ngã; (3) Gọi là vô ngã (anaf#man) vì vạn vật đều không 
có tự tính để tự hiện hữu mà chỉ vì tương tác tùy thuận với nhau mà hiện hữu; (4) Gọi là 
duyên khởi (prafiyasamuipäda) vì vạn vật đều tùy thuộc lẫn nhau mà hiện hữu v.v. Tóm 
lại nhờ giáo lý Long Thọ nói rõ trong 7r„ng Luận mà chúng ta hiểu được các khái niệm 
căn bản của Phật giáo về duyên khởi, tính không, vô ngã, vô thường đều là một liên hệ 
nhất quán, hữu cơ và biện chứng — (dựa trên nhau mà thành lập và phát triển) đề tạo 
thành một nền tảng cơ sở triết lý. Cũng vì lý này mà tôi luôn luôn phát biểu “Nếu không 
có Long Thọ xuất hiện thì giáo lý Phật giáo Đại thừa chỉ là những tháp báu xây trên cát.” 


Đây chính là tư tưởng cột trụ của tư tưởng Long Thọ mà sau đó chúng ta thấy nó 
luôn luôn hàm chứa trong mọi luận thuyết của các tông môn, đặc biệt rõ ràng là trong tư 
tưởng cơ bản của Mật giáo. Người nghiên cứu nếu không thấu triệt cơ cấu luận giải căn 
bản Tính Không, thường chỉ biết lồng ngôn với các loại ngôn ngữ mang tính cách thi ca 
với các sáo ngữ “có có không không”, “bất khả tư nghị” (acinya), “bất khả ngôn thuyết” 
(avacya), “bất khả giải thích” (avyavahara). Các xảo ngữ này thường bị lạm dụng nên 
biến thành sáo ngữ của dòng / tưởng bắt khả trí (agnosticism) với các trò chơi chữ “sáo 
không lỗ”, “tu vô tu tu”, “hành vô hạnh hạnh”, “thiền vô thiền thiền” của loại “văn 
chương thiền” kiểu Trung Hoa” thường được độc giả Á châu ưa thích. Thật ra chúng chỉ 
mg những sáo ngữ, xảo thuật ngôn ngữ, chơi vui chữ nghĩa của loại văn chương kiếm hiệp 

“vô chiêu thắng hữu chiêu” mà không thật sự biểu lộ được giáo lý Long Thọ.?73 


Axx?? 


?77 Xem tiểu luận “Biện Chứng Long Thọ” trong Vũ thế Ngọc, Triết Học Long Thọ (2016): 

?78 Độc giả thâm cứu Phật học đều hiểu rằng cuối cùng thì ngôn ngữ logic đều bất lực trong việc giải thích 
và phân biện tuyệt đối, chỉ sau khi đến khi tận cùng vi tế của luận lý. Khác hắn “lý luận” lười biếng. của 
“khẩu đầu thiền” lúc nào cũng đưa ra chiêu bài của trường phái văn chương “có có không không” rất quen 
thuộc. Nhân đây tôi muốn nói về nhà văn danh tiếng Kim Dung (Jin Yong 1924-2018), khi viết truyện kiếm 
hiệp nôi tiếng, ông được nhiều người xưng tụng với đủ các danh tự lớn lao về Thiền học, có người còn 
muôn việt cả “luận án tiến sĩ Phật học” về “tư tưởng Phật giáo Kim Dung.” Nhưng sau này chính ông cho 
biết ông không biết gì về Phật học hay Thiền học ngoài kiến thức mơ hồ căn bản, chỉ khi ngừng viết và sau 
cái chết của người con trai (năm 1976) ông mới thực sự đọc sách Phật, và từ đó ông cho biết mới có đôi 
chút thật hiểu về Phật học. Mang thí dụ về Kim Dung cho người ta biết cái ảnh hưởng của loại “văn chương 
thiền” dù rất thô tháo nhưng có thể làm nhiều người say mê mà hiểu sai về Phật học. 
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Điểm cuối cùng chúng ta cần hiểu là tính hủy diệt của tư tưởng Long Thọ được 
kết tập thành bài kệ 8á: Bất mở đầu cho tác phâm Trung Luận, tạo thành cơ sở lập cước 
cho giáo lý biện chứng phủ định, và sau này đã tạo thành một cơ sở luận thuyết cho Mật 
giáo (và tất cả các lý luận Phật giáo khác). Nổi tiếng với bài kệ Bát Bất “bái sinh bắt diệt, 
bắt thường bất đoạn, bắt nhất bắt dị, bất lai bất xuất"? thê hiện tư tưởng phủ định với 
mục đích từ phủ định mà xuất hiện giáo lý Trung Đạo. Trung Đạo là vượt lên trên mọi 
khẳng định, vì tự thân Trung Đạo đã mâu thuẫn với mọi biên kiến. Trung Đạo không phải 
là “trung bình cộng” giữa hai thái cực như nhiều người hiểu sai vì bị ảnh hưởng ngữ 
nghĩa chữ “trung đạo” (13) của Hán ngữ, thường bị hiểu qua quan điểm đ„y vá: “không 
thái quá không bất cập” của tư tưởng 7rưng Dung trong triết lý Trung Hoa. 


Vì không hiểu rõ tư tưởng Tính Không Duyên Khởi chúng ta thấy rõ trường phái 
“Không Tông” đi lạc vào chủ nghĩa “đuy không” trong cuộc tranh luận giữa Trung Quán 
và Thiền học Trung hoa, khi vị thiền gia tên là “Ma Ha Diễn” đại điện cho Thiền học 
Trung Hoa cho rằng “rong nội quán (thiền định) không thể có các thao tác phân tích 
biển biệt, vì bất cứ khái niệm hóa nào cũng là giả hữu xuyên tạc, nên để giải thoát người 
ta phải vứt bỏ mọi tw duy phân tích kinh luận để thiên định về thực tại mà thôi.” Liên Hoa 
Giới đã phủ nhận quan điểm “duy không” của Ma Ha Diễn bằng phân tích giáo thuyết 
“Nhị Đế” của Long Thọ để cho thấy khi đòi “buông bỏ tất cả” cũng có nghĩa là buông bỏ 
cả trí tuệ (ora/ñ) vốn có khả năng biện biệt đúng đắn. Cuối cùng Liên Hoa Giới dùng lời 
kinh Tam Muội Vương (Sømädhiräja sitra) đề kết luận với giáo pháp Nhị Đề của Long 
Thọ đề bác bỏ lập luận “duy không” của Ma Ha Diễn “Nếu ta biện biệt sự thiếu vắng bản 
ngã tự tính trong các hiện tượng và tiếp tục vun bôi tiễn trình đó trong thiên định, thì việc 
này sẽ dẫn ta đến giải thoái. Không có an lạc qua bất cứ phương tiện nào khác.” 


Chúng ta nên biết, cũng chính từ lý luận 7rung Luận, Long Thọ đã đưa ra lý 
thuyết Nhị Đề (sztyadvaya) - hai giá trị tương ‹ đối (tục đề) và giá trị tuyệt đối (chân đề) 
song hành hiện hữu mà không thê có mâu thuẫn, cũng như Long Thọ xác tín trong kệ đầu 
tiên Thát Tì hập Không Tĩnh Luận “Chư Phật khi nói về sinh trụ diệt, có không, thiện hay 
bắt thiện là tùy thuận theo tri thức thường nghiệm của thế gian chứ không nói theo chân 
thật nghĩa (của chân đề tuyệt đói)”.289 Vì thế trong pháp giới “sự sự vô ngại” (không còn 
thấy sự mâu thuẫn giữa các hiện tượng) chỉ có nghĩa là một khi hành giả đã thực chứng 
Tính Không. Còn trái lại, sự phân biệt của tục đề vẫn tồn tại. Kẻ không hiểu căn bản này 
Long Thọ gọi là “những kẻ không hiểu phép thuật mà đòi bắt rắn độc bằng tay không”.?8! 
Lễ dĩ nhiên trong tuyệt đối “sự sự vô ngại” nên Long Thọ đã tuyên triệu một tuyên ngôn 
lừng danh “Giữa Niết-bàn và thế gian, không có một mây may khác biệt. Giữa thế gian 
với Niết Bàn cũng không có một mây may khác biệt. Tính đích thực của Niết bàn và của 
thế gian, hai tính đích thực này không có một mây may sai biệt””Ÿ? nói lên giáo lý “sự sự 
vô ngại” trong kinh Hoa Nghiêm. Tuyên ngôn này của Long Thọ trở nên cơ bản lập cước 
của Mật giáo trong giáo lý “tức sự vi chân” (dùng mọi hình tướng bình thường thực tế 


#° Trung Luận, kệ 1.1, Triết Học Long Thọ. Triết học Ân Độ luôn luôn chỉ trương lý chân thực chỉ có thê 
biêu lộ băng con đường phủ định nefi nefi. 

280 Vi Thế Ngọc, Long Thọ Thất Thập Không Tỉnh Luận, nxb Hồng Đức, 2018, tr.170 

28! Thí dụ là trong pháp môn Đại Lạc đã là mồ chôn của nhiều Lạt Ma Tậy Tạng 

282 Trung Luận, kệ XXV.19. Triết Học Long Thọ 
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làm phương tiện đề thăng hoa giải thoát). Cho nên đề thực sự hiểu được tỉnh thần giáo 
lý đức sự vi chân là cả một quá trình thao tác trí tuệ về tính không đến cứu cánh giải thoát 
chứ không thể chỉ là một câu thần chú “ngã nhập nhập ngã” của Mật giáo hay sáo ngữ 
“buông bỏ” của Đại Thừa. 


Tư tưởng Tính Không đã được các học giả giải thích trong rất nhiều luận, 
trong đó có các bộ luận trong Tùng Thư Long Thọ và Tính Không tôi đã dịch giảng 
và xuất bản trong thập niên vừa qua. Độc giả bình thường có thể cho rằng đây là các 
luận thư cao quí thậm thâm chỉ dành cho các bậc tối thượng thừa, tuy nhiên mọi 
người hữu tâm và có điều kiện nên cần phát tâm chiêm nghiệm để tìm học các luận 
này. Pháp Phật vốn rất nhiệm mâu, kinh Phật từng nói mưa pháp thuần nhuần cho cả 
đại thụ to lẫn ngọn cỏ thấp đều có khả năng hấp thụ. Tâm lý nhiều người là thường 
vội vã từ chối những gì khó khăn mà chỉ ưa chọn những con đường dễ đi, cho nên 
suốt đời không thấy được những tinh hoa cao đẹp của giáo lý. Đó là nọa tính quen 
thuộc của những người chỉ yêu thích những gì quen thuộc và dễ dãi. Thật giống như 
loại người chỉ muốn suốt đời dừng ở giáo dục tiêu học dễ hiểu đễ nhớ. Nhưng đó 
không phải là tính thần ứinh tiến của người học Phật chân thật. 


Cho nên thực tế là có nhiều hành giả cả đời hành trì chân chất nhưng thường 
không tiến được đến giải thoát đúng theo giáo lý “kiến tính khởi tu” cho nên chúng 
ta thấy có rất nhiều người tu học chân chất nhưng tắt ít người thức ngộ. Vì vậy trong 
các tùng môn thường có viết hai câu kệ “tu mà không học là tu mù, học mà không tu 
chỉ là ¡đây sách” đề sách tấn người học Phật. Như cây cỏ cũng không thể phát triển 
nếu rễ lá không liên tục hấp thụ dưỡng chất. Trừ những người không thực sự quyết 
chí tu học, tôi chân thành khuyến cáo người hành giả có tâm đi vào giáo pháp phải 
can đảm mở kinh luận ra tham học. 7T?ng Thư Long Thọ và Tĩnh Không đã có, hãy 
kham nhẫn mà tìm học. Hãy tưởng nhớ thánh đức của các thánh giả gian khổ cả đời 
chỉ vì muốn tham ngộ được một câu kinh luận. Kinh luận Tính Không Duyên Khởi 
lại càng không phải là một tắm văn bằng lấy được sau vài năm đến trường hoặc 
giống như một viên kẹo giải khát tức thời mà là một liều thuốc cần sức kiên ứrì kham 
nhân - nhưng kết quả của nó mang lại là một thù thắng quan trọng nhất của người 
chấp nhận học Phật. 


Tóm lại chúng ta có thể kết luận một cách tổng quát là tất cả các tư duy của Mật 
giáo đền là những nỗ lực triển khai từ giáo lý Trung Quán cũng như các kinh điển Đại 
thừa khác. Sau này Tịch Hộ (sãn/araksia 750-802) và học trò là Liên Hoa GIới 
(kamalasila) cùng A¬ đề-sà (4/4a 982-1054) là những nhà truyền Phật giáo sang Tây 
Tạng đều vốn là các đại sư được trui rèn trong giáo lý Trung Quán của Long Thọ 
(Nagar7una). Hiện nay chúng ta đã thành tựu được cơ sở kinh luận 7ùng Tw Long Thọ 
và Tính Không. Từ cơ sở này tôi rất hy vọng học giới Mật giáo, đặc biệt là ở Việt Nam có 
thê phát triển được các nghiên cứu sâu sắc về liên hệ giữa học thuyết Long Thọ trong các 
hành tướng của Mật giáo, để thấy rằng khi các bậc cổ đức truyền ngôn rằng “ngài Long 
Thọ đã mở tháp Nam Thiên Thiết để nhận sự truyền thừa từ VaJrasattva làm tô thứ ba của 
Mật giáo” không phải hoàn toàn là tín điều phi lịch sử. 


“8 Nguyên lý “tức sự vi chân” (RJ“#ifiE£) cũng được dùng trong Thiền học với nghĩa “đối điện với sự việc 
mà giữ lòng chân chính”. Chú ý điều kiện “một khi hành giả đã thực chứng Tính Không.” 
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VI. KINH HOA NGHIÊM và MẬT GIÁO 


Phần trên chúng ta đã nói đến quan điểm của các tổ sư Hoa Nghiêm Tông Trung 
Hoa về Phật Tỳ Lô Giá Na. Nhưng ở đây tôi muốn thảo luận thêm đôi điều về giáo lý 
Kinh Hoa Nghiêm (#£#fễ — Avafamsaka Sira). Kinh Hoa Nghiêm được Phật giáo Á 
Đông coi như là bản kinh tối diệu nhất trong tất cả các kinh Phật. Kinh Hoa Nghiêm là 
một kinh duy nhất trình bây tất cả tư tường chủ yếu của các kinh Đại thừa. Đặc biệt là 
giáo pháp “Viên Dung” của Hoa Nghiêm và giáo pháp “Tính Không” vốn là nội hàm của 
của kinh điển Bát Nhã mà ngài Long Thọ sau này quảng diễn trong Trung Luận. 


Lẽ dĩ nhiên có nhiều kinh điển Đại thừa Phật giáo đã ảnh hưởng trong sự thành 
tựu giáo lý Mật giáo, nhưng kinh Hoa Nghiêm ({#EiitE ) là một kinh có ảnh hưởng rõ 
ràng nhất. Trong luận này tôi thường chỉ văn tắt rằng giáo thuyết căn bản của Mật giáo 
“tức thân thành Phật” là khởi từ giáo lý “sự sự vô ngại” của kinh Hoa Nghiêm, hoặc xác 
tín “kinh Đại Nhật thành hình trên tư tưởng kinh Hoa Nghiêm” v.v. Tuy nhiên nội dung 
kinh Hoa Nghiêm thì quá sâu rộng, ở đây tôi chỉ có thể thảo luận thêm vài tư tưởng căn 
bản mà những người nghiên cứu Mật giáo cần học. Rất tiếc là học thuyết Hoa Nghiêm 
tông không được phô biến sâu rộng ở Việt Nam nên ở Việt Nam rất hiếm có các cao tăng 
học giả chuyên khảo về bộ môn triết học Hoa Nghiêm.” 


Kinh Hoa Nghiêm là bộ kinh lớn của Phật giáo Đại thừa có tên Phạn ngữ đầy đủ 
là Buddhavatarnsaka Mahavaipulya Sữfra nhưng hiện nay chỉ còn bản dịch Hoa văn và 
Tạng văn. Bản Hán có tên đầy đủ là Đại Phương Quảng Phật Hoa Nghiêm Kinh 
Œ 2RRfB đÉilciÊ) và có nhiều bản dịch toàn phần hoặc từng phần của nhiều dịch giả danh 
tiếng từ Chi Xắm đời Đông Hán, Trúc Pháp Hộ đời Tây Tấn cho đến Cưu Ma La Thập 
đời Diêu Tần. Tuy nhiên hiện nay chúng ta chỉ tìm thấy kinh Hoa Nghiêm trong bản chữ 
Hán và chữ Tây Tạng.”°Š Trong Đại Chính Tân Tu Đại Tạng Kinh (Taishö) hiện có ba bộ 
Hán văn tương đối là đầy đủ nhất là: 


1- Lục Thập Hoa Nghiêm (7X-†-*#l#) gồm 60 quyên nên được gọi tắt là Lục Thập 
Hoa Nghiêm. Bộ này do Phật Đà Bạt Đà La (Buddhabhara 359-429) dịch từ năm 418 
(7aishõ Vol. 9, No. 278) theo bản Chi Pháp Lãnh mang từ Vu Điền vào thời Đông Tắn, 
gồm 360 ngàn kệ. Lúc đầu bộ này thiếu phẩm Nhập Pháp Giới, cho đến đời Đường 
Huyền Tông (712-756) mới bồ khuyết. 


2- Tứ Thập Hoa Nghiêm (Ju-†-#f#) do Bát Nhã (Prajñäã 734- 2) dịch gồm 40 
quyền (74¡shõð Vol.10, No. 293). Bản này nguyên có tên rất dài là Đại Phương Quảng 
Phát Hoa Nghiêm Kinh ven Bất Tư Nghì Giải thoát Cảnh Giới Phổ Hiền Hạnh Nguyện 
Phẩm (Xl#ft3RffffA T‹IM86ftIIú B3 fLtffETIRRn). Bản này còn được gọi tắt là Phố 


d& 


Hiền Hạnh Nguyện phẩm (3£{ƒ7J#ii") nội dung thuật lại việc Thiện Tài Đồng Tử 


284 Thật ngạc nhiên khi thấy ở Việt Nam từ xưa rất hiếm người thảo luận hay giảng luận về giáo lý Hoa 
Nghiêm - ngoài bản Việt dịch kinh Hoa Nghiêm thường chỉ dùng để tụng đọc. Học giới Tây phương cũng 
chỉ tập trung đến tư tưởng Hoa Nghiêm từ thập niên 1970s. Cá nhân tôi ước muốn còn sông sót qua nạn 
dịch Covid để có thê viết về Hoa Nghiêm trong ý tưởng giải phóng cho nhiều vấn đề u náu khó hiểu của 
Thiền học mà chính cá nhân tôi thường bề tắc trong thời tuổi trẻ say mê Thiền học. Gần đây chúng ta có 
một vài sách về giáo lý Hoa Nghiêm địch từ Anh ngữ, nhưng vẫn chưa có học phong về Hoa Nghiêm. 


?5 Bản kinh Hoa Nghiêm chữ Tây Tạng gồm 45 phẩm (44 phâm đầu phẩm tương đương với 44 phâm đầu 
và phẩm 45 tương đương với phẩm 39 của Bát Thập Hoa Nghiêm). 
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(GÊM  ƒ- Suddhama) đi tham học với vị thiện tri thức và sau cùng thành tựu hạnh 
nguyện của bô tát Phô Hiên. 


3- Bát Thập Hoa Nghiêm (J\-†-‡Ê#) gồm 80 quyền do Thật Xoa Nan Đa 
(Siksãmanda 652-710) dịch theo lời yêu cầu của Hoàng đề Võ Tắc Thiên (74¡shõ Vol. 
10, No. 279). Bản này đầy đủ gồm 7 xứ 9 hội, 39 phẩm và được xem là kinh điển chính 
của Hoa Nghiêm tông. Trong ba bản dịch Đại Phương Quảng Phát Hoa Nghiêm Kinh 
(CX ft i£lf#£fŒ©) bản Bát Thập Hoa Nghiêm của Thật Xoa Nan Đà là đầy đủ hơn cả và 
cũng là bản thông dụng nhất nên còn được gọi là Đường Kinh (J###), Tân Hoa Nghiêm 
(##£#) để phân biệt — Bản này gồm phẩm dài nhất là phẩm Hoa Nghiêm (Gapdavyiữha- 
còn được gọi là phâm Nhập Pháp Giới Ašä#Đ) nói về ngài Thiện Tài (Suđhana) đi tham 
vẫn tu học với 53 vị đại trí thúc Bồ Tát dưới sự hướng dẫn của Bồ tát Văn Thủ 
(Mañjušr1) và cuối cùng thành tựu được hạnh nguyện của Bồ tát Phố Hiền 
(Samantabhadra). 


Theo truyền thống đại thừa, kinh Hoa Nghiêm vốn được Đức Phật tuyên thuyết 
bằng Pháp thân ngay sau khi đắc đạo. Vì thế trong kinh Hoa Nghiêm Đức Phật không 
dùng ngôn ngữ tư duy mà phóng quang từ thân thê trong lúc ngài nhập định. Như thê 
Đức Phật dùng Pháp Thân đề hiện ra bây nơi và thuyết tất cả 9 hội tại 7 nơi khác nhau 
(Thất Xứ Cửu Hội). Cho nên ngoài phần giảng của các Bồ tát, nội dung giáo pháp Hoa 
Nghiêm không phải do Phật Thích Ca trực tiếp giảng dạy bằng ngôn ngữ mà con người 
có thể nghe được, mà chỉ có các Đại Bồ Tát và chư thiên trong Pháp giới Viên Dung mới 
cảm nhận được. Đó là sự giao tiếp bằng tâm, mà chúng ta biết trong thiền định thường 
nói về mối tương quan tương tác giữa Phật với chư đại bồ tác và chư thiên. Vì vậy kinh 
Hoa Nghiêm không có mặt trong các đại hội kết tập kinh điền, theo truyền thuyết thì kinh 
Hoa Nghiêm là do ngài Long Thọ mang về từ Long Cung. 


Tư tưởng kinh Hoa Nghiêm chủ tâm ở chủ đề vạn pháp đo tâm sinh (mà sau này 
Duy Thức Tông sẽ quảng diễn). Tâm vọng thì vạn pháp sai biệt, tâm chính thì pháp giới 
với tâm là một, nên cũng gọi là vạn pháp đông nhất thể. Cũng từ giáo lý ° “nhất thể” này 
mà kinh Hoa Nghiêm còn phát huy tư tưởng “lý sự vô ngại” của “Bốn Pháp Giới” có ảnh 
hưởng trên các tông môn Đại thừa và nhất là trong giáo lý căn bản “chuyển hóa” và “tức 
thân thành Phật” của Mật giáo. 

Điểm độc đáo của giáo pháp Vạn Pháp Đồng Nhất Thể của kinh Hoa Nghiêm là 
thay vì như đa số các kinh điển hay tông môn Đại thừa thường thảo luận về bản thể và 
hiện tượng,?Š° thì giáo lý Hoa Nghiêm lại tập trung nghiên cứu về sự /ương tác giữa các 
pháp giới (thế giới hiện tượng) trong chủ đề Tứ Pháp Giới. Căn bản của sự tương tác giữa 
các pháp giới là chủ trương của Hoa Nghiêm là xem vạn pháp hay mọi hiện tượng, đều 
bình đẳng và cùng một lúc đều có liên hệ với nhau trong nhất thể - Nêu xét sâu hơn về 
nguồn gốc thì tư tưởng này cũng chỉ là quảng diễn giáo lý Duyên Khởi căn bản của Phật 
giáo. Tuy nhiên từ đây mà giáo pháp Hoa Nghiêm trở nên danh tiếng và được gọi là 
“giáo lý nhất thể”. Theo giáo lý nhất thể thì thế giới bao la có vạn tượng khác biệt, nhưng 
chẳng qua chỉ là các dạng xuất hiện của cái một đưới hai dạng căn bản là cái 77h (nguyên 
lý, nhất như) gọi là “Lý” và các cái động (hiện tượng, khác biệt) gọi là “Sự”. 


286 Bảy thể (principle) và hiện tượng (events) có thê hiểu theo triết lý Kant: Bản thê (owmenon) là “thing 
as 1t 1S” so sánh với hiện tượng (henomenon) 
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Cứ như thế mà trong thế giới hiện tượng (gọi là Pháp giới đharmadhaiu) Lý và Sự 
tương tác mà sinh khởi vạn vật.“”” Chính tư tưởng “cái một” (gồm Lÿ và Sự) đã có ảnh 
hưởng tất lớn trong giáo lý Mật giáo, để đưa ra lý luận rằng bản thể vạn vật không khác 
biệt. Vì không khác biệt nên Mật giáo xem rằng mọi sự đều có thế chuyển hóa 
(samkränfi, T. phowa). Trong Mật giáo tư tưởng chuyển hóa trở thành căn bản lý luận 
cho các hoạt động nhờ sức mạnh gia trì của các phương tiện hành trì (thần chú, chân 
ngôn, ấn quyết, nghi quï). Từ đó Mật giáo cho răng mọi phương tiện đều có thể chuyên 
hóa thành cứu cánh, thí dụ như từ ngũ độc chuyền hóa thành ngũ hảo, kể cả việc chuyển 
hóa tính dục thành phương tiện thượng thừa tu đạo, và kết quả cuối cùng là hành giả 
chuyển hóa và đồng hóa với Bồn Tôn (2R}# Istadevai3) gọi là “tức thân thành Phật”. 


Pháp Giới (đharmadhãiu) là gì? Đơn giản người ta thường hiểu “pháp giới” là 
“cảnh giới của các pháp” hoặc “thế giới của mọi hiện tượng”. Tuy nhiên muốn hiểu 
“pháp giới” sâu hơn theo tư tưởng Hoa Nghiêm chúng ta cần phải tri nhận trên hai triết lý 
cơ bản của Hoa Nghiêm, đó là tư tưởng “bình đắng” (vạn pháp đồng nhất thỏ và “duy 
tâm” (vạn pháp do tâm sinh). Pháp Giới không còn là thế giới khách quan thấy được 
bằng mắt mà là thế giới của độ cảm nhận bằng tâm. Sở luận kinh Hoa Nghiêm còn nói 
đến “7 háp Pháp GŒ¡ớ7” là mười loại thế giới khác biệt theo sức mạnh tâm thức của Phật, 
bồ tát, duyên giác, thanh văn, chư thiên, A tu la, loài người, và súc sinh. Pháp giới tùy 
theo tâm thức của mỗi loại chúng sinh mà khác biệt, như kinh luận thường giảng “với con 
người thấy nước là nước, với loài thủy tộc thấy nước là môi trường sống, với loài ngạ quỉ 
thì nước là biển máu lửa, với chư thiên thì nước là lưu ly ngọc quí...”.28Š 

Giới (dhZfz) nguyên nghĩa là “phần tử” nên Anh ngữ thường dịch là “elements” 
kéo theo cách dịch “pháp giới” là “elements of elements” rất khó hiểu. Hán ngữ cũng 
luộm thuộm không kém. Bị hào quang của chữ “tính” nên Hán văn nhiều khi còn dịch 
dharmadhäiu (pháp giới) là “pháp tính”. Thật ra “giới” đơn giản có thê hiểu là “giới hạn” 
cho nên “pháp giới” (dharmadhafu) đơn giản chỉ là “phạm vị giới hạn của các pháp.” 
Tóm lại sở dĩ có rất nhiều “pháp giới” vì Phật giáo cho rằng mỗi một loại chúng sinh chỉ 
tri nhận được thế giới theo nhận thức (tâm) của mình (Hoa Nghiêm Thập Pháp Giới ). 
Thí dụ loài người sẽ tri nhận thế giới khác với tri nhận của loại súc sinh, loài người lại 
cũng tri nhận thế giới khác với các bậc bồ tát.” 

Chính từ quan điểm Hoa Nghiêm về Pháp Giới (đharmadz/u) mà chúng ta cũng 
biết thêm sự tương quan giữa quan điểm Đại thừa và Mật giáo trong sự trình bầy về 
“Pháp thân” (đdharmakaya) như đã nói ở trước. Nhưng cũng chính từ đây chúng ta đã thấy 
trên phương diện giáo nghĩa cũng có điểm vô cùng khác biệt về giáo lý Pháp Thân của 
Phật giáo Đại thừa truyền thống và Pháp thân của Mật giáo. Tỷ dụ như trong kinh Hoa 
Nghiêm khi Đức Phật nhập định giảng kinh Hoa Nghiêm thì dùng Pháp Thân thuyết pháp 
nên ngài không giảng pháp thông thường bằng ngôn ngữ mà bằng phóng quang hay thần 


2#” Khởi đầu rất giống thuyết âm dương hay âm dương giao hòa, âm dương hợp thái của Trung Hoa, nhưng 
Lý Sự biên hóa phức tạp và sâu sắc hơn 4n Dương. 

#3 Kinh Duy Ma Cật cũng giảng rằng các tu sĩ sơ cơ chỉ thấy pháp giới họ đang sống là chốn hoang đã dơ 
tởm nhưng với hàng bô tác chứng đạo thì thây nó thanh tịnh không khác cõi Tịnh Độ. 

?# Kinh Phật thường cho thí dụ con người tri nhận nước là nước nhưng loài ngạ qui không thấy nước mà 
chỉ thấy là máu huyết, chúng ta có thê thí dụ đơn giản hơn ví như con người thấy gỗ là gỗ nhưng con mọt 
sẽ thấy gỗ là thức ăn và là nơi trú ngụ. Quan niệm này rất giống với nhãn quan khoa học hiện đại và triết 
học hiện sinh “thế giới như ý chí và biểu tượng”. 
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lực ánh sáng từ thân thể cùng lúc cho “thất xứ cửu hội”??? chỉ để thuyết pháp cho các Đại 


Bồ tác và chư Thiên. Theo Mật giáo, Phật Tỳ Lô Giá Na thể hiện pháp thân mà thuyết 
pháp cho chúng sinh. 
TỨ PHÁP GIỚI 

Theo Hoa Nghiêm Tông chỗ sở ngộ và sở chứng của hàng đại thừa Bồ Tát có thể 
tạm chia thành bốn từng câp pháp giới. Bồn từng cấp này đều lấy toàn thể pháp giới tính 
làm lượng, nhưng thể tính của chúng trên bình điện tính là Vô Tự Tính (w„ihsvabhäva) — 
pháp giới của liễu ngộ thì đều tự tại dung thông không ngăn trở (vó ngại) nên Hoa 
Nghiêm gọi là ý vô ngại pháp giới, sự vô ngại pháp giới, lý sự vô ngại pháp giới và sự 
sự vô ngại pháp giới. 

Ở đây chúng ta cần trở lại thảo luận thêm về 7 Pháp Giới của Hoa Nghiêm. 
Kinh luận cho rằng dù có thể có vô số pháp giới hay thế giới, nhưng đều dựa trên sự 
tương tác giữa Lý (noumennon) và ,Sự (phenomena).??! Cho nên thế giới thì vô cùng 
nhưng chỉ có bốn loại pháp giới: (1) Sự pháp giới, (2) Lý pháp giới, (3) Lý Sự pháp giới 
và (4) Sự Sự pháp giới.”?? Từ đây, Hoa Nghiêm giải thích Tứ Pháp Giới chỉ là sự tương 
tác của nguyên lý (Lÿ) và hiện tượng (5). Lý và Sự là thuật ngữ của Hoa Nghiêm là hai 
nguyên lý dùng làm phương tiện sử dụng đề thảo luận về sự /ơng fác (interrelation) giữa 
“Lý” (nguyên lý cơ bản) của mọi hiện hữu với từng sự việc hay các hiện tượng của cuộc 
sông (gọi là S). Vì tương tác giữa Lý và Sự cho nên hình thành bốn pháp giới. 


Sự Pháp Giới 


Sự Pháp Giới (3£1:#Ð) là thế giới sự vật của mọi hiện tượng, của thế gian trí. SŠ 
3£) có nghĩa là một việc, là một hiện tượng cụ thể và hiển nhiên (vastu). Sự cũng là một 
hiện tượng cá biệt, rời rã và dị biệt. S cũng là một vật, một đối tượng, một thê chất, một 
cõi giới có bối cảnh riêng biệt, cho nên Anh ngữ dịch Sự là “4 /hing, an eveni, 
phenonmnenon” (sự vật, biễn cô, sự kiện, hiện tượng) và Sự Pháp Giới là “?he realm oƒ 
phenomena” (thế giới hiện tượng cụ thể). Các cách dịch này tuy đơn giản nhưng rất dễ 
hiểu. Như thế “S% Pháp Giới ” là thế giới của sự là thế giới thực tại, là thế giới hiện thực 
trong đó tất cả mọi hiện tượng (pháp) đều được tri nhận như những vật hay sự kiện phân 
biệt và độc lập. ?3 Sự pháp giới là đối trọng của pháp giới là thế giới của lý tắc. S 
Pháp Giới biêu hiện trong giáo Jý duy thực như quan điểm của Tiểu Thừa. Sự Pháp Giới 


^^ 


?0 Trước đây các chuyện này chỉ được coi là thần thoại như truyện Tê Thiên Đại Thánh nhồ lông biến 
thành nhiều Tê Thiên Đại Thánh khác. Ngày nay giáo sư Maria Chekhova đã chứng minh cụ thể một 
photon có thể nhây từ trạng thái nảy qua trang thái khác mà không cần đi qua trung gian (uncertainty 
pmnciple) và có thể ở hàng ngàn vị trí khác nhau trong cùng thời gian (principle of superposition và 
pmnnciple of entanglement) — xem Vũ Thế Ngọc, Nagar7una and the Quantum World. 

?! Lý (nguyên lý) Sự (hiện tượng): Đừng hiểu Eý là ý /ẽ mà phải hiểu Lý là nguyên lý (Priwciple) được 
học giả Tây phương dịch là “nowznenon ” và Sự là hiện tượng (eveø/s) được học giả Tây phương dịch là 
“phenomena ”. 


?2 Tứ Pháp Giới lại tương đồng với thuyết Năm Thời Thuyết Giáo cũng của Hoa Nghiêm gồm thời giáo 


tiểu thừa, thời giáo đại thừa đầu (Pháp tướng tông), thời giáo đại thừa sau (Thiên thai tông), Đồn giáo 
(Thiền tông), V7ền giáo (Hoa Nghiêm tông) 

? Trong một cách nhìn khác, như tôi đã trình bầy trong tiểu luận “Tính Không và Quantum PhysIcs” của 
luận Tâm Kinh Bát Nhã: Tổ Long Thọ Giảng (nxb Hồng Đức, 2018) thì thế giới cụ thê cô định, phân minh, 
rõ ràng và tiên đoán được như chúng ta đã biết trước đây theo quan điểm thê giới cô điển của Newtonian 
Cartesian View, còn Lý Sự Viên Dung giống như thế giới lượng tử (quantum) hậu Newton. 
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khiến tôi liên tưởng đến một thế giới theo quan điểm vật lý cô điển (Newton Cartenian 
View) với quan niệm là “một thế giới cụ thể, có định, phân minh, rõ ràng, có thể giải 
thích và tiên liệu được”.??* 
Lý Pháp Giới 

Lý Pháp Giới (#8:#t) là thế giới của Lý, tức là thể chung của nguyên lý tuyệt đối. 
Lý Pháp Giới là cảnh giới mà trong đó có một nguyên lý trừu tượng nằm bên dưới các 
hiện tượng (5), và từ đó người ta cũng thường gọi Lý dưới cái tên là “thực tướng Như 
Như” (atha:ä). Như thế Lý (##) có nghĩa là các sắc pháp tâm pháp của chúng sinh đủ có 
thể sai biệt trong Sự pháp giới nhưng cùng đồng một Lý pháp giới. Lý được các học giả 
hiện đại dịch là “prineiple, universal truth, reason, noumenow” (nguyên tắc, chân lý phố 
quát, lý tính, nguyên lý) còn Lý Pháp G¡ới được dịch khá dài là “(he realm in which only 
the abstract principles which underlie phenomena” (thế giới chỉ có các nguyên lý siêu 
hình vốn là cơ bản của mọi hiện tượng). Lý Pháp Giới là thế giới chung của nguyên lý, là 
tự tại, là tuyệt đối cho nên Lý lại còn có nghĩa là // tắc (tính hợp lý của sự việc). Trong 
kinh Hoa Nghiêm 7ý còn có nghĩa là bản thê, là nguyên lý chứa đựng Tính Không, chứa 
đựng mọi hiện tượng riêng biệt (Sự). Như thế ý Pháp Giới là thế giới của Lý, thê giới 
của jý ắc. Chính Lý Pháp Giới là thế giới được Tam Luận Tông và Pháp Tướng Tông 
chủ xướng trong giáo pháp có ý hướng cho rằng 7ÿ (lý tắc) biệt lập với Sự (hiện tượng), 
nhưng trong Hoa Nghiêm tông, Sự Pháp giới và Lý Pháp giới không hề được coi là hai 
cảnh giới khác biệt. Trong một pháp giới trí tuệ cao hơn, chúng bất khả phân và tương 
thuộc trong một øhá: thể. Theo Hoa Nghiêm việc biện biệt giữa Sự Pháp giới và Lý Pháp 
giới chỉ có tính cách phân loại và tạm thời, chưa phải là rốt ráo. Chúng ta sẽ thấy luận 
“con sư tử vàng” danh tiếng của Pháp Tạng (643-712 tô thứ ba của Hoa Nghiêm tông) sẽ 
cho một thí dụ rõ ràng giải thích về sự tương quan tương nhập giữa Sự và Lý ”Š trong Lý 
Sự Vô Ngại Pháp Giới (#8*#-###}* 7t). 


Lý Sự Pháp giới 


Lý Sự Pháp giới (E357) là nguyên lý căn bản của triết học Hoa Nghiêm. Lý Sự 
Pháp Giới chỉ rõ thế giới liên hệ giữa bản thể (1ÿ ##) và hiện tượng (S #). Theo tư 
tưởng Hoa Nghiêm, mọi sự kiện biến cố hay hiện tượng nào cũng đều luôn luôn chỉ là 
một hình thức biểu hiện của một nguyên lý ấn khuất (gọi là 7) — và ngược lại mọi 
nguyên lý (7ý) cũng đều có một hình thức biểu hiện tương ứng (gọi là S5). Trong cảnh 
giới tu chứng của bậc Bồ tát Đại thừa, sẽ chứng ngộ và thấy giữa chúng (Lý và 5) bất 
khả phân mà còn hoàn toàn tương quan tương nhập, không hê có chướng ngại (vô ngại 
#r#f) nên gọi là 1 Sự Vô Ngại Pháp giới (#i'‡£ftlữth:ft) và đó chính là thế giới của bậc 
bồ tát - Ở đây Lý Sự Vô Ngại chỉ mỗi liên hệ hợp nhất giửa bản thể (7y) và hiện tượng 
thực tại (S1) mà không còn mâu thuẫn (vô ngại) nên gọi là “Lý Sự Vô Ngại Pháp Giới”. 
Như thế "ý Sự Vô Ngại Pháp Giới còn có nghĩa là thế giới lý tưởng được khế ngộ.”?5 Đây 
cũng là biểu hiện của học thuyết Thiên Thai Tông chủ trương % và 7 đồng nhát thể - 


? Vĩ Thế Ngọc, Bái Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng, sđd, tr.208-237 

? Vàng là biểu tượng bản thể vô phân biệt của Lý, còn con sư tử được hiểu như vô vàn hiện tượng sai biệt 
của Sự. 

2% Bá Nhã Tâm Kinh pháp biêu tương tự “sắc (sự) tức thị không (1ÿ), không (lý) tức thị sắc (sự)”. Xem chỉ 
tiết trong Vũ Thế Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng (2018). Khi giảng j sự viên dung tôi chợt 


nghĩ giả thừ Einstein có đọc Tâm kinh có lẽ ông không phải đợi đến năm 1915 mới đề ra thuyết tương đối 
giữa thời gian và không gian. 
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Cho nên ở đây nói rằng 7ý và Sự không còn mâu thuẫn hay ngăn trở nhau (vỏ ngại) nên 
có thể gọi là “sự qui hôi các sự khác biệt của Sự trở về Lý” như thí dụ về “con sư tử 
vàng” nói về mọi hiện tượng khác biệt qui vào một bản thể duy nhất tương xâm tương 
nhập là vàng. 


Sự Sự Pháp Giới 


Sự Sự Pháp Giới (3£3£ÿ*#t) chỉ rõ thế giới tuy vô cùng khác biệt nhưng cũng đều 
dựa lên nhau mà có (Nhân Duyên). Như ở trên vừa nói Vô Ngại của Lý Sự pháp giới là 
sự qui hôi các sự khác biệt của Sự về Lý, nhưng đến Sự Sự Vô Ngại thì không chỉ là một 
toàn thê vô phân biệt mà còn là một sự hòa hợp viên dung viên mãn của một pháp giới 
bình đăng. 2 Tắt cả mọi tương phản đối lập trở thành “vô ngại” (không mâu thuẫn) mà 
không cân có sự có mặt hay hỗ trợ của Lý. Nên cũng gọI là “viên dung vô ngại” của giải 
thoát — Trong lý luận về Tam Thân Phật thì chính thân thể ngũ uấn của Phật là ,S% mà 
cũng là Lý, như chúng ta thường nghe giáo lý ° “Bất Nhị” giảng “là mộ: mà cũng là nhiều ” 
hay “ta bà cũng là niết bàn tịnh độ” v.v. Sự Sự Vô Ngại chỉ sự vật thiên hình vạn trạng (sự 
sự) vì dựa trên nhau, tùy thuộc nhau mà có nên không có mâu thuẫn. % Sự Ƒô Ngai Pháp 
Giới (‡£#£fttlltt:t) là thế giỚI của /á: cả thực tại (sự sự) kết dệt trong một đồng nhất trọn 
vẹn và nhịp nhàng, bình đăng nên không còn mâu thuẫn (vó zgại) mà cũng không cần có 
mặt của một lý tắc nào đó (1ý) nên được gọi là “Sự Sự Vô Ngại” và chỉ có bậc bô tác 
chứng được. Tóm lại Sự Sự Vô Ngại Pháp Giới là thế giới lý tưởng của Hoa Nghiêm chủ 
trương, trình bầy một thế giới, tạo thành một tổng hợp toàn thể (sự sự) viên dung, tương 
dung tương nhiếp (vồ ngại). 


Sự Sự Vô Ngại Pháp Giới là pháp giới của chứng ngộ 

Sự Sự Vô Ngại Pháp Giới là pháp giới của chứng ngộ, là thế giới lý tưởng nhất 
như, là nhân mà cũng là quá. Cho nên Sự Sự Vô Ngại Pháp Giới (#£3:#£f#f}* 7+) cũng chỉ 
cảnh giới toàn giác liễu ngộ, cho nên nó còn có tên là “Viên Dung Vô Ngại Pháp Giới”. 
Hoa Nghiêm Huyền Tán của Trừng Quán giải thích “Viên Dung Vô Ngại là tự do tự tại 
hoàn hảo. Viên Dung Vô Ngại có nghĩa là thân này của Phật là Lý mà cũng là %, là một 
mà cũng là øhiễu, là nhân mà cũng là quả. Chân thân của Phật Tỳ Lô Giá Na chính là tự 
thân của Đại Pháp Giới ...”. Trong Sự Sự Vô Ngại Pháp Giới, theo Mật giáo đó là chân 
thân của Phật Tỳ Lô Giá Na cũng chính là tự thân của Pháp Giới. Trong tính tương đồng 
tương tức của Sự Sự Pháp Giới tất cả chúng sinh không có gì gọi là ở bên ngoài sự hàm 
dung của Pháp Thân. Đó chính là sự hoàn toàn đồng nhất giữa vô lượng vô biên hóa thân 
(nirmänakäya) với Pháp thân (Dharmakäya) [nên bình dân gọi ngắn gọn là “tức thân 
thành Phật”].”?° 


Tóm lại chúng ta thấy tư tưởng trọng tâm của Mật giáo trong kinh Đại Nhật là 
phát triển tư tưởng Sự Sự Vô Ngại thành tư tưởng “ức sự nhỉ chân” cho rằng mọi sự 
tướng bình thường đều bao hàm chân lý, dùng mọi phương tiện kể cả ăn thịt uống rượu, 
tình dục. ““Tức Sự Nhi Chân” đã đi khá xa ý tưởng nguyên thủy của Hoa Nghiêm nhưng 


?7 Xem chỉ tiết ở giáo thuyết Thập Huyền Diệu Lý (mười vô ngại) của nhị tổ Hoa Nghiêm là Trí Nghiêm 
(602-668) và Pháp Tạng (642-712). Xem Vũ Thế Ngọc, Thập Huyện Diệu và Tính Không (sẽ xuất bản) 

Sâi Nhiều công án Thiền chỉ có thê hiểu được qua giáo thuyết Tứ Pháp giới Hoa Nghiêm, thí dụ công án 
nôi tiếng của thiền sư Thanh Nguyên Duy Tín: “Ba mươi năm khi chưa học thiên thì sãi tôi thấy nước là 
nước, núi là núi ... Sau khi được bậc thiện tri thức chỉ cho chỗ vào thì thấy núi chăng là núi, nước chăng là 
nước... Khi thể nhập vào chốn an vui tịch tĩnh lại thấy núi chỉ là núi, nước chỉ là nước." 
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truy nguyên thì nguồn gốc của tư tưởng này cũng vẫn chính là từ giáo lý “sự sự vô ngại” 
(mọi sự tướng đều không còn trở ngại hay mâu thuẫn phân biệt) của kinh Hoa Nghiêm 
như chúng ta vừa giới thiệu ở trên. Từ tư tưởng “sự sự vô ngại” cộng với luận lý “nhị đế” 
của Long Thọ, “Phạm ngã nhất như” 3*4#—#m (brahma-atma- aikyam) của Bà La Môn 
giáo cùng giúp Mật giáo phát triển giáo lý “ức thân thành Phật" có thê thành phật ngay 
trong hiện kiếp, và trở nên giáo lý cơ bản của Mật giáo. 
BỘ ĐÈ TÂM 

Kinh Đại Nhật của Mật giáo là tập thành từ kinh Hoa Nghiêm nên cũng phát triển 
tư tưởng “bồ đề tâm” (bodhiciria) tức là “tâm hướng về giác ngộ đề cứu độ chúng sinh” 
vốn cũng là một chủ đề của trong kinh Hoa Nghiêm. 8ô Để Tâm là phạm trù tư tưởng lớn 
trong Phật giáo truyền thống nhưng càng quan trọng hơn trong giáo lý Mật giáo. Giáo lý 
về Bồ Đề Tâm trở nên là một trong hai yêu tố cơ bản của mọi tín đồ Mật giáo mà tôi gọi 
cho là Bồ Đề Tâm chính là tư tưởng dẫn đến hạnh nguyện của mọi tín đồ Mật giáo. Cho 
nên với Mật giáo Bồ Đề Tâm không chỉ là tâm bồ đề cứu độ chúng sinh mà còn là 
phương tiện thiện xảo để tiến đến giải thoát. Bồ Đề Tâm không chỉ có nghĩa đạo đức mà 
còn là phương tiện để tu học, đặc biệt là cả khi đối diện với cái chết (xem giáo lý về 
Trung Âm ðardo của Mật giáo Tây Tạng ở phần phụ lục). Với đức tin là thông qua việc 
thấy rõ tâm mình (minh tâm) mà tâm đó chính là cbng Phật (Phật tính) nhờ phương 
tiện lực (Tam Mật) để đồng hóa nhất trí với pháp thân Đại Nhật Như Lai (nhập ngã ngã 
nhập) tức là sẽ đạt được tâm bồ đè. 


HOA NGHIÊM TAM THÂN 


Chúng ta đã thảo luận khá chỉ tiết về giáo lý “Tam Thân”. Ở đây chúng ta còn có 
thể nhắc lại ở đây là từ tư tưởng Hoa Nghiêm mà các học giả đã phát triển giáo lý về Tam 
Thân. Đây cũng là ảnh hưởng quan trọng quyết định của Mật giáo về lý thuyết Tam Thân 
mà chúng ta đã thảo luận ở phần trước về Phật Tỳ Lô Xá Na. Khi Mật giáo giải thích 
Phật Tỳ Lô Xá Na là Pháp thân của Đức Phật và cũng là Pháp thân của tất cả chư Phật thì 
tư tưởng này cũng là một phát triển từ giáo lý “øhát thể” là một chủ đề được thảo luận 
trong kinh Hoa Nghiêm. Theo tư tưởng này mọi pháp trong thế gian đều phát triển từ 
Pháp thân (đharmakaya). Do đó chư pháp, đều không độc lập mà /ương tác phụ thuộc lẫn 
nhau mà hiện hữu.” Như thế chúng ta thấy căn bản lý luận của Hoa Nghiêm trong các 
thảo luận trên thật phức tạp nhưng có thể nói cũng chỉ là khoáng trương giáo lý Duyên 
Khởi của Đức Phật mà tư tưởng lý Tính Không Long Thọ tiếp tục phát triển.°00 


LUẬN SƯ TỬ VÀNG CỦA PHÁP TẠNG 


Đoạn sau đây là tôi giới thiệu quyên luận danh tiếng thường gọi đơn giản là 
“Luận Sư Tử Vàng, của tổ Hoa Nghiêm Hiện Thủ Pháp Tạng (643-712) trình bầy qua ân 
dụ “con sự fử vàng” danh tiếng. Vàng là “lý” (Principle, noumenon) và sư tử là biểu hiện 
của “sự” (evenís, phenomena). Lý thì không thuộc vê môt dạng nào của ,% và S thì có 
muôn hình vạn trạng. Theo cách nhìn của tôi thì luận Sư Tử Vàng có thể coi là ám tàng 
cả cơ sở triết học của Mật giáo. 


? Quan điểm này được Pháp Tạng (643-712) trình bầy qua ẩn dụ “con sư fử vàng” danh tiếng sau đây. 
30 Tôi muốn nhắn mạnh là càng đi sâu vào khía cạnh triết học của các tông môn người ta càng thấy Long 
Thọ quả vô cùng vĩ đại. Đây là lý do bát đại tông môn của Phật giáo Á Đông đêu tôn xưng Long Thọ là tô. 
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Tư tưởng Long Thọ dù có thâm sâu nhưng từ ngàn năm nay học giả Tây Tạng và 
Nhật Bản vẫn có các nghiên cứu cơ bản cần thiết giúp cho chúng ta hiểu về sự liên hệ tư 
tưởng Long Thọ với Mật giáo. Nhưng về sự liên hệ giữa tư tưởng Hoa Nghiêm với Mật 
giáo thì dù mọi người đều biết ảnh hưởng sâu sắc của Hoa Nghiêm trên giáo lý Mật giáo, 
nhưng từ xưa sự liên hệ này dù là những điều “thường đàm” tức là chỉ nói nhưng thực sự 
là cho đến ngày nay chúng ta vẫn thiếu các nghiên cứu đầy đủ về đề tài này. Vì vậy nhân 
đây tôi chỉ dài hơi nhắc lại một đề tài xưa cũ nhưng quan trọng là bài giảng “Con Sư Tử 
Vàng” (Hiên Thủ Hoa Nghiêm Kim Sư Tử Chương) của ngài Pháp Tạng (643-712). vã 
Đây là một tác phẩm ngăn nhưng nỗi tiếng của Triết Học Hoa Nghiêm, mà tôi nghĩ rằng 
độc giả suy nghĩ sâu về luận này sẽ giúp họ có thể tạm thời hiểu về tư tưởng Hoa Nghiêm 
để hiểu thêm sâu về Mật giáo - Vì sẽ có rất nhiều điểm chúng ta có thê liên hệ đến triết lý 
Mật giáo. Trước khi được biên tập thành văn, bài này vốn là bài giảng của Pháp Tạng 
ngài đã dùng hình ảnh tượng con sư tử vàng trong cung vua đề khai ngộ thành công cho 
hoàng đế Võ Tắc Thiên (624-705) hiểu về giáo lý Hoa Nghiêm. Văn bản này đã được 
nhiều người dịch và chú giải ra Anh ngữ như các bản dịch của Derk Bodde, W.T. Chan 
và C.C. Chang.?!2 Đại khái luận “Sư Tử vàng” gồm mười phép quán sát minh họa giáo lý 
Hoa Nghiêm trong giáo lý về Tứ Pháp giới (Lý, Sự, Lý Sự và Sự Sự) qua trung gian 
tượng sư tử vàng được giải thích trong 10 tầng như sau: 1. Minh Duyên Khởi (Thấu hiểu 
lý duyên khởi), 2. Biện Sắc Không (Phân biện về Sắc và Không), 3. Ước Tam Tính (Tóm 
lược về Tam Tính), 4. Hiển Vô Tướng (Hiên bầy về Vô Tướng), 5. Thuyết Vô Sinh 
(Thuyết giảng về lý Vô Sinh), 6. Luận Ngữ Giáo (Luận giảng về Ngũ Giáo), 7. Lặc Thập 
Huyễn (Tới mười cửa Huyền Diệu), §. Quát Lục Tì ướng (Bao quát Sáu Tướng), 9. Thành 
Bồ Đề (Thành tựu Trí Tuệ Viên Mãn), 10. Nhập Niết Bàn (Vào Niết Bàn) 


1. Minh Duyên Khởi. 


Minh Duyên Khởi nghĩa là “minh bạch về giáo lý Duyên Khởi” (to understand the 
principle of dependent arriving). Đây là điểm nói rõ rằng vàng không hề có bản tính cố 
hửu của riêng nó (nghĩa là không có tự tính svabhava). Chỉ vì nhờ nghệ thuật của người 
thợ khéo mà hình tướng của sư tử được thành hình. % phát sinh chỉ là do kết quả của 
nhân duyên, do đó nó được gọi là sự phát sinh qua lý duyên khởi (minh Duyên Khở!). 


Bình: Ö đây chúng ta thấy sự xác tín của Pháp Tạng cho thấy lý Duyên Khởi là nguyên lý 
duy trì toàn bộ giáo lý Hoa Nghiêm: Khắẳng định vàng (bản thể, noumenone) không hề có 
Tự Tính (svabhäv4)?° nên vô số sắc tướng như con sư tử (hiện tượng, phenomenon) có 
thể hiện hữu chỉ nhờ lý nhân duyên. Ý nói nếu như bản thê có Tự Tính thì thế giới hiện 


3°! Đại Chính Tân Tu Đại Tạng kinh 2061, tr.732 


lun Đây là phần tôi dịch theo sách của C.C. Chang (The Buddhist Teaching oƒ Totality: The Philosophy 9ƒ 
Hưa Yen Buddhism) từ trang 224 đến trang 230. Sách này là quyên sách quan trọng đầu tiên viết về Triết 
Lý Hoa Nghiêm bằng Anh ngữ do The Pennsylvania State University xuất bản lần đầu năm 1971 - khởi 
nguồn cho rất nhiều các nghiên cứu sau đó về giáo lý Hoa Nghiêm như ngày nay. 
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393 Tôi luôn luôn bàn thảo về căn bản luận thuyết của Long Thọ là giáo lý “vô tự tỉnh” (nihsvabhäva) hay 
“tự tính không” (svabhãva-sữnyai). Trong sách này của C.C. Chang ông lại còn nhắn mạnh rằng thuyết vô 
ngã (anãtman) là tư tưởng kinh Bát Nhã và thời Phật giáo Thanh Văn (chỉ thường giảng về lý vô ngã của 
nhân vô ngã (nên nhiều khi chỉ cho rằng nhân vô ngã mà thôi). Và cho rằng Đại thừa phát triển vô ngã đến 
vô tự tính (swabhãva-$unyaiä) để nhân mạnh cả giáo lý Tất Cánh Không (####Z# 4£yama-šữnyafa) không 
những nhân (hiện tượng) vô ngã mà pháp (bản chất) cũng vô ngã. Xem C.C. Chang, sđd, “The No-self 
Doctrine and svabhãva-šunyafã ” trang 69-74 
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tượng đã không thê hiện hữu.°9* Đây cũng là trụ cột luận của Long Thọ khi giảng về “vô 
tự tính” (nihsvabhava) hay “tự tính không” (svabhãva-šsữnyai4). 


2. Biện Sắc Không. 


Biện Sắc Không có nghĩa là “phân biện giữa Sắc và Không” (To distinguish Form 
and Emptiness). Hiểu sắc tướng (form, hình dạng) sư tử là không thật, cái thật là vàng 
(principle). Bởi sư tử vốn không thực hữu và cái zh£ của vàng không phải không hiện 
hữu, cho nên chúng được gọi là Sắc Tính Không. Hơn nữa Tính Không (Emtiness) lại 
không hè có Tự Tính (sva»hãvya) của riêng nó. Chỉ qua các sắc tướng (form) - như hình 
dạng của sư tử - mà Tính Không được hiển bày. Sự kiện là Tính Không cũng không làm 
trở ngại sự hiện hữu của các sắc nên được gọi là Biện Sắc Không. 


3. Uớc Tam Tự Tĩnh. 


Ước Tam Tự Tính có nghĩa là “tóm lược về tam tự tính” (To summarize the three 
characters). Bởi do sự ảo tưởng sai lầm của ta cho nên chúng ta tưởng như sư tử hiện hữu 
cụ thể. Duy Thức gọi là Tam Tự Tính, gồm Biến Kế Sở Chấp (parikalpira) tức là ta hiểu 
lầm cho rằng hiện tướng của sư tử tưởng như có hiện hữu, gọi là Y Tha Khởi 
(parafanira). Còn bản chất của vàng không thay đổi gọi là Viên Thành Thật Tính 
(parinispanna). 


Bình: Ngài Pháp Tạng trình bầy khá dài về Tam Tự Tính ở đây, độc giả có thể xem luận 
giảng văn tắt về Tam Tự Tính của tôi trong Nguyệt Xứng: Nhập Trung Quán Luận. 9 


4. Hiển Vô Tướng 


Hiển Vô Tướng có nghĩa là “làm hiển lộ Vô Tướng” (To reveal the non-existence 
of forms), cũng có nghĩa là cuôi cùng thì Tam Tự Tính chính là “Tam Vô Tự Tính”. Việc 
này nói răng khi vảng hoàn toàn nhiệp thâu trong sư tử thì sẽ không thấy có hình tướng 
sư tử. Gọi là “hiển vô tướng” (non-existence of forms) có nghĩa là sự không hiện hữu của 
các sắc tướng. 

Bình: Đây là việc quy Sự vào Lý (trong Lý Pháp Giới không còn sắc tướng hiện hữu). 
5. Thuyết Vô Sinh. 

Thuyết Vô Sinh có nghĩa là “thuyết giảng về Vô Sinh” (To explain the truth of the 
unborn). Khi chúng ta thấy sư tử (hiện tượng) hiện diện thì thực ra là bản chất (vàng) hiện 
diện. Không có gì ngoài vàng, dù sư tử có hiện hữu hay biến mất nhưng thực thê của 
vàng chưa bao giờ tăng hay giảm. Nên gọi là “Chân lý Vô Sinh” (Truth of the unborn). 
Bình: Ngài Pháp Tạng tiếp tục mô tả về ý Pháp Giới bất tăng bất giảm 
6. Luận Ngũ Giáo. 


ch Trung Quán Luận đã nói rất chỉ tiết về sự việc này có thê tóm lược là vì vạn pháp tính Không (4ữ”nya/4) 
và không có Tự Tính (svabhava) nên thê giới vạn pháp mới thành hình và chuyên động. Svabhava (tự tính) 
là tư tưởng Bà La Môn cho răng vạn vật bâm sinh (trái ngược với pháp duyên khởi của Phật giáo) và 
thường trụ duy trì nguyên trạng (trái ngược với tư tưởng vô thường của Phật giáo). 

305 Vũ Thế Ngọc, Nguyệt Xứng: Nhập Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức 2018. 
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Luận Ngũ Giáo là “Thảo luận về ngũ giáo” (To điscuss the five doctrines). Ngũ 
giáo là (1) Tiêu thừa, (2) Đại thừa Thỉ giáo, (3) Đại thừa Chung giáo, (4) Đại thừa Đôn 
giáo, (5) Nhât thừa Viên giáo. 


Bình: Phật giáo đến Trung Hoa, thì có rất hiều giáo lý được bàn thảo về các giai đoạn 
phát triển của phật giáo rất khác nhau - mà lý thuyết “Ngũ Giáo” trên đây chỉ là của riêng 
Hoa Nghiêm Tông để tôn vinh Nhất Thừa Viên Giáo của mình, cho nên tôi không đi vào 
thảo luận chỉ tiết. Chúng ta cũng nên nhắc lại sự chia tam thừa của Mật giáo là Tiểu 
Thừa, Đại thừa và Kim Cương Thừa. 


1. Lặc Thập Huyền. 


Lặc Thấp Huyền có nghĩa là “Đạt đến Thập Huyền Diệu Lý” (To Master the ten 
mysferIes) gôm có 10 diệu lý như sau: 


Thứ Nhất: Vàng (7ý) và sư tử (Sự) đồng thời được kiến lập đầy đủ, gọi là nguyên lý 
đông thời đây đủ “Đông thời cụ túc tương ứng môn” (The principle of simultanteous 
completeness) 


Thứ Hai: Nếu mắt của sư tử được thâu nhiếp trọn vẹn sư tử thì toàn thê sư tử là mắt. Nếu 
cái tai thâu nhiếp trọn ven sư tử thì sư tử là tai. Nếu tất cả các cơ quan đồng thời thâu 
nhiếp toàn thể sư tử và tất cả đều thâu nhiếp trọn vẹn thì mỗi và mọi cơ quan đều hòa lẫn 
với các cơ quan khác (gọi là “tạp”) và cũng như “thuần” là chính nó. Nên gọi là “Chư 
tạng thuần tạp cụ đức môn” (The purity and mixture by various storehouses). 


Thứ Ba: Vàng và sư tử cùng thành lập và cùng hàm nhiếp với nhau một cách hài hòa. 
Không có sự ngăn ngại nào giữa một và nhiều. Lý và Sự, một và nhiều vẫn ở các vị trí 
riêng. Nên gọi là “Nhất Đa tương dung bất đồng môn” (The mutual inelusion and 
differentiation of one and many). 


Thứ Tư: Tất cả các bộ phận khác nhau của sư tử cho đến đầu mỗi sợi lông đều gồm thâu 
con sư tử trong trong chừng mực tất cả chúng đều là vàng. Mỗi và mọi bộ phận đều toàn 
nhập vào mắt của sư tử. Mắt và mọi bộ phận đều toàn nhập vào mắt của sư tử. Mắt là tai, 
tai là mũi, mũi là lưỡi, lưỡi là thân v.v. Tất cả đều hiện hữu tự do tự tại, hoàn toàn không 
có gì cản trở hay ngăn ngại. Nên gọi là “Chư pháp tương tức tự tại môn” (The mutual 
Identity of all đharmas In freedom)). 


Thứ Năm: Khi chúng ta nhìn sư tử như một con sư tử thì chỉ có sư tử mà không có vàng. 
Điều này nói rằng sư tử thì hiển mà vàng thì ân. Khi chúng ta nhìn vàng là vàng thì chỉ có 
vàng mà không thấy sư tử, như thế vàng hiển mà sư tự ân. Nếu ta nhìn chúng đồng lúc thì 
chúng vừa ân vừa hiện. Nếu ấn thì chúng là bí mật, nếu hiển thì chúng là phô bầy. Điều 
này gọi là “Bí mật ân hiện câu thành môn” (The simultaneous establishment of disclosure 
and concealment In the secrecy). 


Thứ Sáu: vàng và sư tử có thể ân hay hiện, là một hay nhiều, thuần hay tạp, mạnh hay 
yếu. Cái này hay cái kia, chủ và khách thay đổi lẫn nhau trong ánh sáng chói lọi của 
chúng. Cả hai Lý và Sự đều đồng thời hiện hữu. Chúng tương hợp với nhau, cả hai đều 
không trở ngại cho sự hiện hữu của cái kia. Điều này đúng ngay cả trong trường hợp của 
những khía cạnh nhỏ và vi tế, nên được gọi là “Vi tế tương dung an lập môn” (The 
peaceful coexistence ofthe minute and the subtle). 


110 


Thứ By: Trong mỗi con mắt, lỗ tai, xương khớp và lông của sư tử đều có một con sư tử 
vàng. Tất cả các sư tử trong các sợi lông lại có vộ số sư tử. Mỗi và mọi sợi lông lần lượt 
sẽ có vô số sư tử. Mỗi và mọi sợi lông lần lượt đều sẽ đem vô số sư tử vào trong một sợi 
lông. Như thế sẽ có một tiến trình vô tận của các cảnh giới (trùng trùng vô tận cảnh giới). 
Diễn trình vô tận, giống như lưới ngọc của trời Đề Thích, được gọi là “Nhân đà la võng 
cảnh giới môn” (The realm of Indraˆs net) 


Thứ Tám: Sư tử được nói đến biểu thị cho sự vô minh của con người, vàng được nói để 
hiển bây chân tính. Bằng cách kết hợp luận giải giữa Lý và Sự mà Alaya thức được mô tả 
ngỏ hầu có thể đạt đến được một sự thông đạt chính xác. Nên gọi là “Thác Sự liễu pháp 
Sinh giải môn” (The creation ofunderstanding by revealing the dharma through facts) 


Thứ Chín: Sư tử là một pháp hữu vi (sưmskrzfa dharma). Nó sinh điệt trong mỗi sát na, 
và mỗi sát na có thể được phân chia thành ba thời quá khứ, hiện tại và vị lai. Mỗi một 
trong ba thời này lại hàm chứa quá khứ hiện tại và vị lai. Do đó tất cả sẽ có ba lần ba 
thành hình chín thời kỳ. Nhóm gộp chúng lại chúng ta sẽ có hình ảnh một pháp môn toàn 
mãn đưa đến Chân Pháp (đharma-truth). Mặc dù có chín thời kỳ, mỗi thời kỳ khác biệt 
với một thời kỳ khác, nhưng sự hiện hữu của chúng đều được thành lập do sự tương 
duyên với nhau. Tất cả đều hợp nhất một cách hài hòa trong một sát na. Nên gọi là “Thập 
thế cách pháp dị thành môn” (The different formation of separated dharmas in ten ages). 


Thứ Mười: Vàng và sư tử có thể hiện hay ấn, là một hay nhiều, nhưng cả hai đều không 
có tự tính (svabhaya). Chúng hiện hữu trong hình tướng khác nhau tùy theo sự xoay 
chuyền của tâm. Dù chúng ta đề cập đến chúng như 7 hay S nhưng chỉ có tâm và nhờ 
Tâm ây mà chúng được thành lập và hiện hữu. Nên được gọi là “Duy Tâm hoán chuyển 
hiện thành môn” (The universal accomplishment through the proJection of Mind-Only). 


S. Quát Lục Tướng. 


Quát Lục Tướng có nghĩa là “bao quát cả Sáu Tướng” (To embrace the SIx 
Forms) gồm Tổng tướng, Biệt tướng, Đồng tướng, Dị tướng, Thành tướng, Hoại tướng. 
Sư tử tượng trưng cho ứông zớng và năm giác quan, vôn khác biệt nhau, tượng trưng cho 
biệt tướng. Sự kiện rằng tất cả chúng đều thuộc một pháp duyên khởi tượng trưng cho 
động tướng. Mắt tai vân vân vẫn ở vị trí riêng của chúng và không gây trở ngại cho nhau, 
tựng trưng cho đj đướng. Sự kết hợp và qui tụ các thành phần khác nhau để tạo thành sư 
tử, tượng trưng cho hành tướng. Sự việc mỗi bộ phận đều tiếp tục ở lại chỗ ban đầu 
tương trưng cho hoại tướng. 


9. Thành Bô Đẻ. 


Thành Bồ Đề có nghĩa là “thành tựu Bồ Đề” (To achieve the perfect Wisdom of 
Bodhi). Bồ Đề (8o) trong Hoa ngữ có nghĩa là Đạo hay Giác Ngộ. Điều này muốn nói 
răng khi ta nhìn sư tử, ta lập tức thấy rằng các pháp hữu vi mà không cần phải trải qua 
tiến trình hoại diệt, ngay từ ban đầu đã ở trong trạng thái im lìm không hiện hữu. Băng 
cách giải thoát khỏi cả hai ¿lz (giữ) và xả (bỏ), thì ta có thể theo con đường Đạo này mà 
vào biển Nhất Thiết Trí (sara/22). Thấu triệt được sự việc là từ vô thủy tất cả mọi vô 
minh trên thực tế vốn không thực hữu thì được gọi là Giác Ngộ (Enlightenment). 


10. Nhập Niết Bàn 


Khi chúng ta nhìn sư ứ và vàng, các tướng của cả hai đều bặt dứt, lúc này tham ái 
không nổi lên dù mọi vẻ đẹp xấu có bầy ra trước mắt. Tâm lắng yên như biển cả, tất cả 
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vọng tưởng phiền não đã bị đẹp tắt và không còn bức bách. Ta đã thoát khỏi triền phược 
và xa lìa mọi phiên não. Nguôn gôc của mọi đau khô đã vĩnh viên bị đoạn trừ và đó gọi là 
giác ngộ hay “nhập Niêt Bàn”. 


VII.DU GIÀ HÀNH TÔNG và MẬT GIÁO 


Giáo lý Du Già Hành Tông (#âfilfTZ£ Yogacära) hay Duy Thức Tông (f£ñšZ£ 
Vijñãnaväda) °°5 là một tông môn có nhiều ảnh hưởng trực tiếp lên Mật giáo. Đầu tiên 
chúng ta cần chú ý là tư tưởng căn bản của Du Già Hành Tông “thế giới hiện tượng đều 
là biến hiện của thức” chính là tiền đề cho giáo thuyết “chuyền hóa” (Phowa) của Mật 
giáo lập cước. Vì chỉ một khi vạn pháp đều cùng hiện diện trong một thế giới (dù là thế 
giới huyễn hóa) thì giáo lý chuyển hóa mới có thể thực hiện. 


Du Già Hành Tông do hai huynh đệ Vô Trước (41sanga) và Thế Thân 
(Vasubandhu) phát triển từ thế kỷ IV ở Ấn Độ. Đây là tông môn chủ trương mọi cảm 
nhận đều là do z#c (tâm) mà có. Thế giới ngoại tại đều cảm nhận của tâm nên không thể 
có một đối tượng nào thật sự là độc lập cho nên Duy Thức Tông chủ trương “vạn pháp 
duy tâm tạo”.3” Duy Thức Tông đến Tây Tạng lại phát tiên thành hai môn học gọi là 
Duy Thức (còn gọi là Duy Tâm học Œ7/amđira) và Nhân Minh Học (Hefuvidya). Khác 
với Trung Hoa, Nhân Minh Học đến Tây Tạng phát triển cực kỳ, được gọi là /sema 
(Lượng học: pramãnavađa) nghĩa là logic và nhận thức luận. 


Giáo lý Duy Thức rất sâu sắc mà ảnh hưởng trên Mật giáo cũng rất vi tế. Ở đây 
hoàn toàn không phải đúng chỗ cho chúng ta có thể thảo luận về đề tài sâu sắc này, cho 
nên tôi chỉ khái quát chỉ tiết về một điểm về lý thuyết chuyển y (ãẳraya-paravti) của 
Duy Thức đã ảnh hưởng ra sao trên giáo lý chuyển hóa (samkränii, T. phowa) của Mật 
giáo. Trước hết Mật giáo có giáo lý quán niệm hình tượng hay quán niệm biểu tướng rồi 
sau đó chuyển hóa thân tâm trở thành chính đối tượng Bồn Tôn chính là lý thuyết trực 
tiếp dựa trên tư tưởng Chuyên Y (ãýraya-paravrfi) của Duy Thức trong giáo lý Sự Sự Vô 
Ngại của Hoa Nghiêm. Từ đây chúng ta sẽ thấy tư tưởng Chuyên Y, khởi từ giáo lý “vạn 
pháp do tâm tạo” có ảnh hưởng trực tiếp đến giáo pháp “Chuyên Hóa” (phowa) của Mật 
giáo. Nói cách khác, chúng ta sẽ thấy giáo lý Chuyển Y (đáraya-paravrri) chính là cơ bản 
cho tư tưởng Chuyên Hóa (phowa).398 


Trước hết chúng ta cần hiểu chủ điểm của Duy Thức khi cho rằng toàn bộ thực tại 
đều có tính tâm thần. Thế giới mà chúng ta cảm nhận, sở đắc đều đồng hóa qua tâm thức 
của chính ta, vì thế tri giác của chúng ta về thế giới thật ra chỉ là một hiện tượng tâm 
thức.” Khái niệm chuyển y được phô biến rộng rãi trong mọi tông phái Phật giáo, cho 
nên những khẩu ngữ như “vạn pháp duy tâm” hay “vạn pháp do tâm tạo” đều đã trở thành 
một ý niệm chung của mọi người học Phật. 


Triết lý chuyển hóa của Mật giáo nằm trong phần triết ý ám tàng trong việc hành 
trì biêu tượng. Như chúng ta thây quá trình cơ bản của giáo pháp “tức thân thành Phật” là 


306 Vi Thế Ngọc, Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức, 2018, các trang 140°s 
307 [bid. trang161. Đây cũng là giáo pháp “Vạn Pháp Đông Nhất Thể” của kinh Hoa Nghiêm 

3 Chuyển Hóa (samkrami, T. phowa) cũng là tên một phương pháp tu tập trong Naro Lục Pháp (wãro 
chodrug) mà Marpa phô biến. 


3 Sau này triết gia Kant cũng phát triển tư tưởng “ding an sich”. 
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tiến trình từ đồng nhất đến chuyển hóa. Đầu tiên hành giả sẽ đồng nhất với Bốn Tôn hay 
Phật tượng như trong quán niệm về các A⁄4wđaia hay trong các pháp quán tưởng thiền 
định khác; bước thứ hai là ciuyển hóa bản thân thành Bản Tôn. Đây chính là phân biệt 
giữa Mật giáo và uyền thuật.°!9 Cả hai đều nói về sự tương tác giữa sự vận động của tâm 
lý nội tại với hiện tượng vật lý thiên nhiện ngoại tại. Mật giáo chân chính là chỉ dùng các 
nghỉ lễ và thực hành quán ảnh, ấn quyết, thần chú, vũ điệu, , ca nhạc như những phương 
tiện để phát triển tâm linh nội tại. Còn huyền thuật chỉ là nỗ lực với đức tin cho răng với 
những phương tiện hình tướng đó chúng sẽ làm /hay đổi thế giới ngoại tại - (Quần chúng 
thường gọi là các thần thông gọi gió, ngăn mưa, trừ ma, trị bệnh ...). Cho nên Mật pháp 
Guhyasamđja (Bí Mật Tập Hội) cũng nói về mối liên hệ hai chiều giữa tâm thức và ngoại 
tại nối kết Mật tông với huyền thuật. Như sự chuyền hóa bắt đầu của các năng lượng bắt 
tịnh thành tịnh như một khâu ngữ Mật giáo “Neñũ độc trở thành ngũ tr” kÊ cả việc 
chuyên hóa năng lượng tính dục thành năng lượng giải thoát. 


Triết lý chuyển hóa (phowa — transference of consciousness) trở nên tư tưởng căn 
bản trong việc hành trì của Mật giáo. Trong các chương trước chúng ta thường nhắc tư 
tưởng căn bản chuyên hóa khởi từ giáo lý “#ức sự nhỉ chân” của kinh Hoa Nghiêm. Tuy 
nhiên kinh Hoa Nghiêm không phải là kinh đầu tiên hay duy nhất nói về “chuyển hóa”. 
Thật ra có thê nói là tinh thần chuyền hóa luôn luôn bàng bạc trong tất cả các kinh luận 
Phật giáo, như câu luận vang danh của ngài Long Thọ “giữa niết bàn (thanh tịnh) và thế 
gian (ô trọc) không có mây may khác biệt. Giữa thế gian với niết bàn không có mây may 
khác biệt. Tính đích thực của niết bàn và của thế gian, hai tính đích thực này không có 
một mây may sai biệt.””!! 


Ở đây chúng ta cần thảo luận về giáo lý Chuyên Y  H) SJH: HTBYRT) của Duy 
Thức. Duy Thức vôn cho rằng giác ngộ là kết quả của sự “chuyền y”. Đó là sự chuyền 
hóa căn bản nhận thức vốn là một chủ đề quan trọng của Duy Thức gọi là chuyên “thức” 
(vửñãna) thành “trí” (jããna) - biên cái hiểu biết bị bao phủ và chia cắt” (vi-jðãna) trở 
thành sự “hiểu biết trực tiếp” (/Zãna) - Chú ý chữ Sanskrit ở đây viãna “thức” gồm tiếp 
đầu /vi⁄/ nghĩa là chia, tách và từ căn /Zn4/ nghĩa là “trí” là sự hiểu biết trực tiếp (diret 
knowing). Chuyên w-/Zãna thành jñãna, có nghĩa là “cắt rời cái chia tách /vi/” của thức 
(vửñãna) thì sẽ biến thánh rí (jããna) là cái biết trực tiếp (direct recognition).°!? 


Ở đây khâu ngữ “vạn pháp do tâm tạo” có thê giải thích giáo lý chuyển hóa của 
Mật giáo khi Mật giáo tuyên bố quán tưởng Bồn Tôn (là Quan Thế Âm hay bất cứ vị Phật 
hay đại bồ tát nào khác) có nghĩa là người hành giả dùng quán tưởng để đồng nhát bản 
thân mình với Quan Thế Âm cùng những đức tướng như ngài, rồi tiến đến c#uyển hóa 
bản thân thành Quan Thế Âm (gọi là “tức thân thành Phật”). Trong Mật giáo sự chuyển 
hóa này đi liền với những nghỉ thức nghỉ lễ nghi qui phức tạp, khiến người quan sát 


^~.5 


không dễ thấy đây là một hình tướng “đồng nhập” hay “tự kỷ ám thị” (self-suggestion). 


3! Huyền thuật ví như “thuật” của các nhà ảo thuật làm biến mắt tượng Nữ Thần Tự Do trước mắt mọi 
người hay bước xuyên qua Vạn Lý Trường Thành. Nói cách khác “có thật” (được thây trước mắt) nhưng 
không fhát hữu. 

3! Long Thọ, 7rung Luận xxv.19&20 (Vũ Thế Ngọc, Triết Học Long Thọ, nxb Thê Giới, 2016, tr.36) 
32 “Thức” là Vjjñãna (là cái Trí còn bị chia cắt /vi/) trong khi “Trí” là jããna là cái biết trực tiếp, nên đề 
nhân mạnh tôi cô tình việt Thức là “V7-77ñãn ” 
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Ngoài các hình tướng cúng lễ, không tìm thấy luận giải của các đạo sư Mật giáo 
về lý thuyết “chuyên hóa” cho nên tôi đành phải trở lại giáo thuyết chuyền hóa trong Duy 
Thức Học. Trong luận Nguyệt Xưng: Nhập Trung Quán Luận tôi đã thảo luận về Duy 
Thức tông một cách rất ngắn gọn nhưng là những cơ bản trong ánh sáng Tính Không 
Duyên Khởi trong giáo lý về Thập Địa như một quá trình tu chứng của bậc Bồ Tát (sâu 
sắc hơn giáo lý Thập Địa Đại thừa của Giải Thâm Mái). Ở đây tôi cần nói thêm về tư 
tưởng “chuyên hóa” (T. phowa) của Mật giáo chính là “chuyền y'  (ašrayasya-parav/1/i) 
của Duy Thức — Đó là tư tưởng chuyển thức (Vï-/nana) thành trí (an), mà kết quả của 
Chuyền Y chính là giác ngộ. Tóm lại giáo pháp Chuyển Y không chỉ ảnh hưởng trên 
nguyên lý chuyền hóa của Mật giáo mà còn đi kèm với giáo lý “tức thân thành Phật” một 
cơ bản giáo lý khác của Mật giáo mà hiện nay chúng ta vẫn còn thiếu cơ sở giải thích. 


Chuyền Y (ãýrayasya-paravr(tih) và Chuyển Hóa (T. phowa) 


Chuyển y là một chủ đề được nói rõ trong chương cuối cùng của Thành Duy Thức 
Luận nhưng hâu như trât ít được các cô đức Trung Hoa thảo luận. Lý thuyêt chuyên y 
được Thành Duy Thức nói gọn trong kệ tụng: 


#t412*8ñ (vô đắc bất tư nghị) 
HIIffj#? (thị xuất thế gian trí) 

‡â — # #ri (Xả nhị thô trọng cổ) 
EM (tiện chứng đắc chuyên y)°!? 


Giác Ngộ là kết quả của sự chuyển y 


Thành Duy Thức Luận chú “Bồ tát từ khi kiến đạo đã khởi, vì để đoạn trừ các 
chướng còn lại và chứng đắc chuyên y, thường xuyên tu tập trí vô phân biệt. Trí này viên 
ly sở thủ và năng thủ nên được nói là vô đắc và bât tư nghị (acinfya)”. 


Tóm lại Duy Thức coi giác ngộ là kết quả của sự chuyển y (8K) - Phạn ngữ gọi 
là ãárayasya-paravrttih 3! Anh ngữ địch là “Logie of Convertibility”. Đó là sự chuyển 
hóa vốn là một chủ đề quan trọng của Mật giáo mà Duy Thức gọi là “chuyên thức” 
(vjñãna-parinama), có nghĩa là chuyên thức (vi-jããna) thành “trí” ñãna)'`Š - biến “cái 
hiểu biết bị bao phủ và chia cắt” (vi-jZãna) trở thành sự “hiểu biết trực tiếp” (ñãna). 
Trong Phật học ý niệm chuyển luôn luôn được hiểu trong mối tương quan với tư tưởng về 

“nghiệp” (karma). Vắn tắt, như “ giác ngộ” nghĩa là ' “chuyên hóa” trọn vẹn tám “thức” 
(vi-jñãna) thành năng lực nhận biết trực tiếp và sáng suốt gọi là “trí” /#ana). Khi hành 
giả giác ngộ thì Bát Thức trở thành Trí Tuệ Viên Mãn gồm có bốn thành phần: 


- Tiền Ngũ Thức (là chức năng (thức) của 5 căn: tai mắt ni lưỡi thân ý) trở thành Thành 
Sở Tác Trí (krtyanusthana- jñãna) nghĩa là “trí tuệ hoàn thành tât cả những gì cân phải 
làm” (WIsdom of successful performance.) 


là / đắc, bất tư nghị; nó là trí xuất thế gian. Vì loại bỏ hai phần thô và trọng; mà chứng đắc Chuyên Y”. 
Tiếp theo luận Thành Duy Thức cũng giới thiệu và phân biệt ba sự chuyên y là 7m Chuyển Y, Đạo 
Chuyển Y và Thô Trọng Chuyển Ÿ. 
3! Chuyển Y (ãáýrayasya-paravrriih) trong Anh ngữ tôi dịch là “thay đổi căn bản nhận thức” (overturning 
the cognitive basIs) hơn là chữ “Loglic ofC Q1VỆTHBHHDy” của nhiêu học giả Tây phương. 
SP Đn ý chữ Sanskrit ở đây vj/ñãna “thức” gồm tiếp đầu /v// nghĩa là chia, tách và từ căn 2ñãna/ nghĩa là 

ˆ là sự hiểu biết trực tiếp (diret knowing). Chuyển vjnana thành jñãna, có nghĩa là ° “cắt rời cái chia tách 
Nừ” của /hức (vÿñãna) thì sẽ biễn thánh ứrí (jZãna) là cái biết trực tiếp (direct recognition) 
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- Thức thứ 6 (ÿ /#c) trở thành Diệu Quán Sát Trí (pratyaveksana- jñãna). Đó là cái biết 
do quan sát tường tận hay “wonderful contemplation” về lý Không của ngã (ngã không) 
và thế giới hiện tượng (pháp không). 

- Thức thứ 7 (manas) trở thành Bình Đẳng Tính Trí (samta-jñäna). Đây là cái biết tường 
tận trong bản tính bình đẳng và dung thông, là không còn phân biệt giữa ta và thế giới, 
giữa hữu và phi hữu (vô), nên Anh ngữ dịch là “wisdom of equality”. 

- Thức thứ 8 (zlaya thức) trở thành Đại Viên Cảnh Trí (mahadarsa-7ñana). Trí tuệ trở nên 
sáng và tròn đầy để dung chứa và hội nhập với toàn thê vũ trụ (Great mirror wisdom). 

Hiện nay một vài học giả nghiên cứu về chuyển y (ãšrayasya-paravrtfi)°'9 nhưng 
nghiên cứu chuyển hóa trong Mật giáo thì chưa có ai giải thích rõ ràng tiến trình chuyển 
hóa này ngoài các nghĩ lễ của các nghi quï. Tuy nhiên người nghiên cứu cũng không ngạc 
nhiên vì nguyên tắc của Mật giáo là hành động và từ chối lý luận giải thích. Hầu như các 
luận giả Mật giáo chỉ bầy tỏ đơn giản “Khi giác ngộ thì ¿ức (vi-jñãna) trở thành trí 
(/nñãna) ” và đưa ra một cái tên mới gọi là ““[rí Tuệ Viên Mãn” (sự thực cũng là ør4774). 
Còn theo Thành Duy Thức Luận, giáo lý Chuyên Y đã được giải thích sâu hơn nhưng đến 
đây Duy Thức còn nói thêm đến một ứrí gọi là “hậu đắc trí° tức là “cái trí có được sau 
khi đắc đạo” (prs¿halabha-jñãna)°!”. Đây cũng chỉ là cái tên giả, tạm gọi với mục đích 
giải thích về tại sao khi chưa ngộ thì thế giới là ảo ảnh không thực, và khi ngộ thì mới có 
trí này đề thấy “pháp giới như thực”. Thực ra “hậu đắc trí” cũng chỉ là “trí tuệ” pra/ñã, 
trong ý nghĩa là cái /rí (ñãna) ngầm hợp với chân như, nên còn được gọi là “vô phân biệt 
trí”, vì không còn phân biệt hay ngăn cách nên thấy được “pháp giới như thực”. Chỉ có 
luận Nhiếp Đại Thừa có nói khá rõ hơn: “Như Lai xa lìa mãi mãi #rí-chướng và giải- 
thoát-chướng nên gọi là vô phán biệt trí hoặc hậu đắc trí.” 

Đó là tóm tắt những gì chúng ta hiện nay biết về chuyển yvà chuyển hóa. Tôi hy 
vọng tương lai sẽ có thiện trí thức mở cho chúng ta thấy chỉ tiết hơn về sự tương tác giữa 
hai tư tưởng chuyển y (ãšrayasya-paravri) của Duy thức và chuyển hóa (phowa) của 
Mật giáo. 


SP Xem Gadjin Nagao, Madhyamaka and Yogacana do L.S. Kawamura dịch, State Ủniversity of New york 
xuât bản 1991. 


3 prsthalabha-jñäna (hậu đắc trí) với nghĩa là /jñãna/ “trí” + /prsthal/ “đằng sau”. 
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Chương 4 
MẬT GIÁO và BÀ LA MÔN GIÁO 


Trên phương diện lịch sử, Mật giáo khởi từ truyền thống tôn giáo thời cỗ xưa 
cộng với các linh kiến của các tu sĩ thần bí từ thủa Mật giáo sơ kỳ (7gp Mạ) hoàn toàn 
lẫn lộn trong tư tưởng Bà La Môn.Ỷ!3 Đến giai đoạn trung kỳ (gọi là Thuần Mật) Mật giáo 
mới có một cơ sở lý thuyết và tôn giáo vững trãi phát triển từ tư tưởng Long Thọ và giáo 
lý Đại thừa (đặc biệt là kinh Hoa Nghiêm và giáo lý Du Già Hành Tông). Cho nên từ đây 
Mật giáo mới trở thành một tông môn Phật giáo Đại thừa với nội dung Phật giáo (từ đây 
gọi là Mái tông hay Phát giáo Mái tông). Nhưng ở đây tôi vẫn tiếp tục dùng danh từ Ä⁄á/ 
giáo thay vì Mật tông để chỉ rõ về phương diện sự ứzớng (nghi lễ hành trì) Mật giáo vẫn 
tiếp tục chịu ảnh hưởng pha trộn giữa Phật giáo và Bà La Môn. Vì vậy chương này tôi sẽ 
thảo luận về lịch sử phát triển của Mật giáo tương tác với Bà La Môn qua năm chủ đề 
chính: (1) Các Thành Tựu Giả thời Tạp Mật. (2) Du Già Mật giáo và Du Già Bà La Môn. 
(3) Ảnh hưởng của giáo lý “Phạm ngã nhất như” ###‡—- ÂI (brahma-atma-aikyam). 

Trong phần cuối chương này tôi sẽ trình bầy hai thí dụ về hai hành trì cụ thể của Mật giáo 
có ảnh hưởng Bà La Môn là (4) Pháp môn Mzngafa và (S) Pháp môn Đại Lạc 
(Mahäsukha) như hai thí dụ về hai pháp môn trộn lẫn giữa giáo lý Bà La Môn và Mật 
giáo. Đặc biệt trong phần lý giải về pháp môn Đại Lạc cũng là phần tôi trình bầy chỉ tiết 
về vai trò nữ phái trong Mật giáo và cũng là phần phân biệt Mật giáo Tả phái (J⁄mãcãra) 
và Mật giáo Hữu phái (Daksinacar4). 


I. CÁC THÀNH TỰU GIÁ THỜI TẠP MẬT 


Khi Mật giáo phát triển cho đến thời kỳ bắt đầu hệ thống hóa tư tưởng của mình 
nhờ ảnh hưởng của Phật giáo Đại thừa (cao điểm là sự xuất hiện của hai kinh Đại Nhật và 
Kim Cương Đỉnh vào thê kỷ thứ bây) thì Mật giáo đã có một cơ sở lý luận nên học giả 
thường gọi là 7"ần Mật và trở nên một pháp môn Phật giáo nên chúng ta có thể gọi Mật 
giáo là Mật tông hay Phật giáo Mật tông. Chỉ đến thời gian này chúng ta mới có thể biết 
rõ hơn về lịch sử và phương thức hành trì của Mật giáo. Đây cũng là lý do sai lầm của 
nhiều người cho rằng Mật giáo khởi phát từ khoảng thế kỷ thứ sáu hay thứ bây mà bỏ qua 
Mật giáo thời sơ kỳ gọi là Tạp Mật. 


Trước thời 7ần Mật thì Mật giáo đã hiện hữu với một hình thức tín ngưỡng ta 
gọi là Tạp ÄMát, nhưng chúng ta có rất ít thông tin sử liệu về thời kỳ này. Chúng ta chỉ 
biết là Mật giáo vào khoảng thế kỷ thứ ba ở Ấn Độ, sau khi Phật giáo Đại thừa xuất hiện 
thì chúng ta mới biết đến hình thức tín ngưỡng Mật giáo như một tôn giáo. Trong cuối 
thời Tạp Mật bước qua Thuần Mật người ta cũng chỉ biết đến các đạo sĩ Mật giáo tu hành 
khổ hạnh và đơn độc tu theo giáo lý cơ bản Phật giáo (gọi là “thành tựu giả” S/adha) tiếp 
tục sinh hoạt theo truyền thống cổ của các tu sĩ Ấn Độ thời trước. 


3!8 Trên nguyên tắc khi tôi nói đến “Bà La Môn” (Brahmin) là muốn nói đến tư tưởng truyền thống Ấn Độ 
dựa trên các kinh điển eđa và “Bà La Môn giáo' ° Ềrahmanism) là khi muốn nhắn mạnh đến ý nghĩa có 
tính cách tôn giáo. Còn “Ân Độ giáo" (Hinduism) phát triển từ “Bà La Môn giáo” (Brahmanism) như thê 
Ấn Độ giáo theo nghĩa hiện đại thì đồng nghĩa với Bà La Môn giáo. 
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Trong thời Tạp Mật thì ta nên bỏ qua các thầy phù thủy bói ma trị tà mà phải chú 
Ỹ đến các vị đạo sĩ Mật giáo chân chính, là những người tiếp tục tu hành theo đường lối 
cổ xa xưa. Các vị này thường bị lẫn lộn với các thầy bùa phủ thủy nhưng vẫn có một số 
vị đạt được các thành tựu tâm linh đáng kể. Điển hình như thời xưa đã từng có hai vị tiên 
nhân đrãda kãlãma và rudraka rãmapufra có lỗi tu khổ hạnh mà ngày trước chính Thái 
tử Tất-đạt-đa khi mới khởi tu đã thụ huấn và thành tựu được các mức độ tu chứng cao 
nhất của lối tu này gọi là “Định không vô biên xứ” (ãkãsanantyãyatama) và “Định phi 
tưởng phi phi tưởng xứ” (naivasamjnä-nãäsamjnäyatana). Nhưng cuỗi cùng Thái tử Tất 
Đạt Đa (Đức Phật Thích Ca sau này) nhận thây đây cũng chưa phải là giáo pháp giải 
thoát nên sau đó ngài cũng từ biệt lỗi tu khổ hạnh này. 


Cho nên có một số ít tu sĩ Mật giáo ưu tú thời Tạp Mật là các đạo sĩ tu hành độc 
lập giống như các vị tiền bối đrãda Kalãma và rudraka Rãmaputra thời Đức Phật còn là 
thái tử Tất Đạt Đa mới rời cung điện đi tu. Họ là những đạo sĩ thường chỉ thụ nghiệp bí 
mật với một vị thầy cũng lang thang độc cư như họ mà không tụ tập ở một tự viện nhất 
định. Cứ tiếp tục tu hành theo đường lối khổ tu như thế, khi thành tựu (s¿4/) ở một mức 
độ nào đó, được người đời tôn xưng là S/đ4ha (có nghĩa là “thành tựu giả” hay “tất đạt”) 
và các vị có trình độ tu chứng sâu xa hơn được gọi là Mahasiddha (đại tất . đạt. Nhưng 
chúng ta gần như hoàn toàn không biết gì về hoạt động của họ. Chỉ mãi về sau mới có 
một tu sĩ học giả tên là 4bayadafía sưu tầm và viết về tiểu sử huyền bí của 84 vị Tất Đạt 
từ thế kỷ thứ tám đến thế kỷ mười hai.3'? Một đặc điểm về các vị gọi là Tất Đạt này là đa 
số xuất thân từ giới cư sĩ và thuộc giai cấp bình thường như Catrapa là hành khất, 
Kantalipa là thợ may, Kumbharipa là thợ làm đồ gồm... Đây cũng là đặc điểm của phong 
trào Phật giáo Phát triển hay Phật giáo Đại thừa với sự nhắn mạnh lên vai trò của cư sĩ 
trong việc đi tìm giác ngộ nhưng chúng ta chưa thấy ai nghiên cứu về sự giống nhau này. 
Các vị tất đạt cũng không kết hợp thành giáo hội hay tông môn mà chỉ giông nhau là có 
lối tu theo hạnh khổ tu, sống độc lập và khác với giới tăng lữ tự viện. Danh sách các Tất 
Đạt đầu tiên cũng thường là nỗ lực minh họa và hình tượng hóa những vị này, nhưng sau 
đó quần chúng biến họ thành những siêu nhân có những khả năng huyền bí siêu việt. 


Đọc tài liệu về các vị tu theo Mật giáo thời Tạp Mật chúng ta cảm giác họ cũng 
rất giống như các đạo sĩ ở Việt Nam hay Trung Hoa thời cô. Họ thường sông ở núi rừng 
nhưng khá gần làng thôn, có lẽ vì nhu cầu kinh tế sinh tồn cũng như ước muốn dạy đạo 
chữa bệnh giúp đời. Đặc biệt các vị này thường sống gần các thành quách cũ (kseír4), nơi 
tha ma nghĩa địa hoang tàn (/4) phụ cận làng thôn. Nên biết quán niệm về người chết 
hay cái chết luôn luôn là một phương pháp tu tập căn bản của các tu sĩ Ấn Độ về sự vô 
thường giả tạm của cuộc đời. Một số đông lại sống u ấn giống như các thần thánh (đãkinï, 
yaksa, yogimi) hay ma qui (veala), là những sinh linh thuộc vê thế giới khác mà họ mong 
muốn có một sự giao cảm. Cho nên lối sống gần các nghĩa địa hoang tàn cũng rất tiện cho 
việc tu hành của họ. Các vị tu sĩ này thường thực hành những phương pháp bất thường 
nhằm hạn chế tối đa các hoạt động bình thường của cơ thể như ăn uông, thở hít, kế cả 
việc từ bỏ các phương tiện căn bản để sống lõa thê không cần áo quần cạo râu cạo tóc. Vì 
vậy họ cũng tập được một số khả năng mà trong mắt quần chúng được coi như những 
phép lạ. Tổng quát là họ có lối sống khổ hạnh và coi việc chế ngự những nhu cầu căn bản 
như là một phương pháp thăng hoa để tiến vào một thế giới thần bí hoan và cao quí hơn. 


3 Caturrasiti-siddha-pravrtti 


117 


Khi Phật giáo Đại thừa phát triển, các vị tu sĩ này hầu như đều đã chịu ảnh hưởng 
giáo lý vô ngã và hướng về giải thoát Phật giáo. Đặc biệt là khi Long Thọ (Năgãrjuna 
150-250) phát triển giáo lý tính không (Ốz»ya/ä) làm cơ sở cho phong trào Phật giáo phát 
triển (Đại thừa) nên Long Thọ còn được Mật giáo suy tôn là tổ sư thứ ba, thì có thể nói 
các tu sĩ Mật giáo này không những là những người phát triển Mật giáo mà còn có thể nói 
là giới tiền phong của phong trào Phật giáo Đại thừa sau đó. 32 Bằng chứng là những thi 
kệ “đạo ca” (dohä) của 84 vị Tất Đạt (siđ4ha) mà ngày nay chúng ta còn sưu tầm được, 
đều có dư vị của giáo lý phóng khoáng tự tại không câu chấp vốn là ngôn từ cơ sở của 
các giáo lý Tính Không, phi giáo điều giống như các bài thi kệ của các tu sĩ Đại thừa, các 
bài thơ thiền của Thiền tông Trung Hoa. 


Khi trở nên là một tông môn Phật giáo Đại thừa (Mật tông), các đạo sĩ Mật giáo 
bình thường vẫn tiếp tục sống cuộc đời đơn độc tự do, độc tu độc chứng, coi thường nếp 
sông tự viện gò bó của các tông môn Phật giáo truyền thống. Họ tin rằng họ mới thật sự 
là người hành trì giáo lý tính không vô ngã bất nhị một cách chân thật. Họ tin rằng bằng 
chính cuộc sống tự do của họ mới thật sự là vô trụ, vô chấp và hoản toàn buông bỏ. Cho 
nên có nhiều người còn thực hành các hình tướng có thế bị coi là quá khích như không 
cắt tóc cắt râu, trần truồng bỏ cả áo quần. Lại có người còn có những hành trạng kỳ lạ đề 
thể hiện sống thực với giáo lý vô chấp như ăn thịt uống uống rượu, kế cả việc sông chung 
với phụ nữ°?! vốn là các cấm giới căn bản của một tu sĩ Phật giáo truyền thống. 


Đời sống tu hành khổ hạnh đơn độc đã khiến loại tu sĩ ï này khác hơn các tu sĩ 
truyền thống tự viện. Quần chúng có thể không hiểu nhưng vẫn kính phục họ, đặc biệt là 
khi quân chúng so sánh cuộc sông đơn độc khổ hạnh của họ với nếp sống bình yên và 
bình thường nơi tu viện. Nhiều tu sĩ Mật giáo vì sống khổ hạnh và độc tu nên có thê tu 
tập được một vài khả năng vượt qua được các giới hạn của con người bình thường. Các 
khả năng này gọi là “s722?¡ ” (thành tựu, tất đạt) cho nên họ mới được gọi là “s/ddÄhđ” có 
nghĩa là “thành tựu giả” hay “Tất Đạt”. Theo truyền thuyết thì các siđ4ha có thê lần lượt 
đạt được đến 34 loại phép lạ (khả năng đặc biệt). Căn bản đầu tiên được gọi là “Bát 
Thành Tựu” tức tám “phép lạ” gồm 1- dao thương bắt hại, 2- mắt nhìn thấu trời, 3- có 
khả năng phi hành, 4- tàng hình, 5- kéo dài tuổi thọ, 6- có thê bay bồng, 7- có thuốc chữa 
bách bệnh, 8- chiến thắng được ma qui. Nhiều phương thuật tập luyện của các vị này còn 
được lưu lại dưới các hình thức Tantra mà ngày nay nhiều tu sĩ và tín đồ Mật giáo vẫn 
tiếp tục tin tưởng và tập luyện.” 


Những thành tựu này quần chúng thường gọi là “thần thông” (z4) nhưng thật 
ra Phật giáo không dạy và cũng không quan tâm. Trong nhiều kinh luật chính Đức Phật 
dù không nói gì về giả hay thật của các thần thông, nhưng ngăn cấm tập luyện các thần 
thông này vì Đức Phật khẳng định “thần thông không đưa đến giải thoát” .?3 Nhưng 
“thần thông” luôn luôn là những gì được quần chúng hâm mộ và được ca tụng trong 


320 Tôi vẫn bảo lưu ý kiến cho rằng Phật giáo Đại thừa không chỉ là sự xuất hiện của một vài tông môn mà 
là cả một phong trào lớn đương thời. 

3! Xem chỉ tiết trong pháp môn “Đại Lạc” của việc giao hoan nam nữ trong Mật giáo (cuối Chương 4). 

322 Cho đến thế kỷ XXI ngày nay, vẫn có nhiều người tin vào các thần chú, phép tu trường thọ trị bệnh, _ 
thăng thiên độn thô, tàng hình trừ ma đuôi qui. Cho đên ngày nay các thuật này vẫn là điêm quyên rũ quân 
chúng của Mật giáo hơn là phân tư tưởng triết lý. 


à“ 


323 Xem chỉ tiết trong phần tôi nói về “thần thông” và giáo pháp của Phật giáo truyền thống. 
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truyền thống Bà La Môn. Đối với quần chúng Phật giáo thì đây là sự quyến rũ của Mật 
giáo, vì các thuật pháp này chú trọng đến các nhu yếu cụ thê và ao ước của đời thường 
như xua đuôi ma qui, làm giầu, chữa bệnh và trường thọ. Quân chúng bị quyền TŨ vào 
loại các phép thuật này nên cũng kéo theo nhiều tu sĩ Phật giáo khác. Cho nên cuối cùng 
chúng ta thây một mặt thì Mật giáo thu nhiếp vào giáo lý giải thoát Phật giáo, nhưng mặt 
khác Phật giáo truyền thống cũng bị quyến rũ về giáo pháp Mật giáo dạy vê bùa chú và 
những phép lạ thần bí. Việc các tu sĩ Phật giáo bỏ luật cắm và đi học tập bùa chú, đầu 
tiên có thể là đo chính ao ước thầm lặng của họ về một giáo pháp có thê đắc đạo ngay 
trong đời, đức thân thành Phật thay vì giáo pháp khỗ tu ba tăng kỳ kiếp (như truyện ký 
tiền kiếp của chính Đức Phật nói trong kinh ja/ãka Bản Sinh). Lý do thứ hai dễ hiểu hơn 
là các tu sĩ cũng mong muốn có những khả năng thần thông. để trợ giúp cho việc hành 
đạo. (Ở đây chúng ta không nói về khía cạnh tiêu cực của số tu sĩ xấu muốn học pháp 
thuật vì những mục đích tư lợi cá nhân). 


Đến thời kỳ Thuần Mật, Mật giáo được phát triển sâu sắc hơn về phần tư tưởng 
giáo lý nên các vị tu Mật giáo chân chính hiểu rằng các “thần thông” (rddhi) như “tám 
thành tựu” mới chỉ là phương tiện (w2äy4), đề luyện tập cơ thể và tâm thần. Đây mới chỉ 
là những thực hành các ký luật nghiêm khắc để tập trung tu đạo và chưa gọi là pháp môn 
cứu cánh đưa tới giải thoát. Các thần thông này vôn chỉ được mượn dùng để giáo hóa 
quần chúng trong đời sống thế tục cô lỗ thời hoang sơ. Cho nên các vị hành trì Mật giáo 
chân chính đều hiểu rằng các thủ thuật “thần thông” không bao giờ là cứu cánh, mà chỉ là 
các phương tiện. Cảnh giới giác ngộ chỉ có thể thành tựu bằng các giáo pháp chân chính 
chứ không phải là các thần thông gọi gió kêu mưa giết qui trị tà. Cho nên lúc này Mật 
giáo mới xuất hiện những Tantra nói về giáo lý siêu hình và thiền quán. Tuy nhiên chúng 
ta nên biết các “thần thông” mà quần chúng thường | biết đến như “tức ly tai họa, tăng 
phúc tăng thọ, chế ngự qui thần” vẫn luôn luôn quyến rũ đám đông quần chúng hơn là 
những bài giảng siêu hình của các giáo lý giải thoát. Cho nên cho đến tận ngày nay, phần 
giáo lý Mật giáo thường bị che dấu mà các huyền thuật bùa chú thì luôn luôn là nội dung 
chính trong việc truyền bá Mật giáo.”?! 


Quân chúng lẫn tu sĩ Phật giáo qui phục về Mật giáo phần nhiều cũng chỉ vì tin 
tưởng vào các giáo pháp thần bí thỏa mãn cho những ước vọng “thực tế” và “cụ thể” như 
thế. Đó cũng là lối nhìn đơn giản của nhiều người khi chỉ thấy Mật giáo qua các tế tự cầu 
tài tránh nạn, chữa bệnh trị tà.?Š Lối nhìn này khiến Mật giáo vừa có thể là điểm hấp dẫn 
đặc biệt, vừa cũng là lý do Mật giáo bị nhìn như mê tín. 


H. DU GIÀ BÀ LA MÔN và DU GIÀ MẬT GIÁO 


Như chúng ta biết các lễ nghi nghi quï, kế cả các thánh thần thiên vương của Mật 
giáo hâu hêt là vay mượn từ Bà La Môn giáo. Nhưng quả là đơn giản nêu chúng ta nghĩ 
răng chúng hoàn toàn giông nhau mà không nói đên việc “Mật giáo hóa” các nghi quĩ của 


324 Cho đến ngày nay, tại các khu dân Á châu tụ họp, bất kế là ở Ân Mỹ, thì bên cạnh các hành giả Mật giáo 
chân chính vẫn thường có các nhóm tập họp tu tập các nghi thức được gọi là “mật tông” để mong tìm các 
“phép lạ” như bùa chú cầu tài lợi, trừ ma, trị bệnh v.v. 

325 Nếu chỉ nhìn Phật giáo qua các vị quan tăng với chức quyền trong lễ hội đông đảo thì cũng là một cách 
nhìn phiến diện. Không riêng gì Phật giáo mà các tổ chức tôn giáo đêu có những góc cạnh gồm nhiều mầu 
sắc biệt như thế. 
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Bà La Môn. Trước hết chúng ta cần biết ý nghĩa căn bản của từ Du Già (Yoga) mà nhiều 
người học Phật thường hiểu sai. Trước hết là quần chúng chỉ nghĩ đến hình tướng của các 
“thầy du già” lang thang làm ảo thuật, hoặc truyền bá một môn thê thao thê vận (ha/ha- 
yoga). Thực ra giáo lý Du già có từ lâu trong văn hóa Bà La Môn Ấn Độ. Cái mà chúng 
ta cưỡng gọi là “Du già Phật giáo” thật ra cũng chỉ là các thực hành Du già thời Tạp Mật. 
Sự phát triển Du già trong Mật giáo cũng chính là đầu cầu đã đưa Mật giáo trở thành một 
tông môn Phật giáo. Trong các sách phổ biến trước đây, Mát giáo còn được gọi là “Du 
Già Giáo ” đủ cho chúng ta biết Mật giáo rất coi trọng giáo pháp Du Già. 


Góc Phạn ngữ chữ Du Già là Yoga, Hán văn dịch âm Yogz là “Du Già” (f&fu) và 
dịch nghĩa là “tương ưng” (#lƒÊ) nghĩa là hài hòa hợp nhất. Du Già hay Yoga là danh từ 
chỉ phương pháp tu luyện khổ hạnh đã có từ lâu trong kinh điển Ấn Độ từ thời Lê Câu Vệ 
Đà (reveda) có trước Phật giáo. Đầu tiên Yoga nguyên nghĩa là “tự đặt dưới cái ách” (ách 
của bò kéo xe) có ý chỉ phương pháp khổ hạnh của giáo pháp Du Già. Cho nên Du Già 
chính là pháp tu phô biến của mọi người tu hành ở phần lục địa Ấn Độ này, bất kế là Bà 
La Môn hoặc Kỳ Na giáo hay Phật giáo. Độc giả không nên hiểu Yoga theo nghĩa quen 
thuộc như “du già sư” ngày xưa chỉ về các thuật sĩ lang thang hay “ha/ha-yogz” là môn 
thể dục rất phô biến hiện nay. Nguyên gốc hatha-yoga cũng vôn là một trong 7 pháp môn 
tu luyện yoga dùng thân thể và hơi thở để luyện đạo. Hiện nay hatha-yoga được truyền 
bá phổ cập nhưng cũng mất đi phần tâm linh của nó mà chỉ giữ phần tập luyện thân thê 
như một phương pháp thê dục. 


Trong Yoga Bà La Môn, pháp môn yoga quan trọng nhất là phương pháp quán 
tưởng “Phạm Ngã Nhất Thể” brzahưna-ätma-aikyam (tiêu ngã ãtman thể nhập với Đại ngã 
Brahma). Đó là mục đích chung của tất cả các trường phái tu đạo của Bà La Môn. Yoga 
có 7 pháp môn thực hành. Ngoài môn Yoga thể thao quen thuộc là #z/#a-yoga°?5 (yoga 
as the path of the body and and life breath) chúng ta còn có sáu pháp môn Yoga khác 
nặng về huấn luyện tâm linh là kørma-yoga (yoga as the path of action), bhakfi-yoga 
(yoga as the path of devotion), zđ/a-yoga (the kingly yoga), manfra-yoga (yoga as the 
path of repeating God”s names), kwdalini~yoga (the serpent yoga), jñãna-yoga (yoga aS 
the path of knowledge). Các đường lồi tu tập này đều có ảnh hưởng đến các hành giả Mật 
giáo. 


Như thê Yoga (Du Già) là một thuật ngữ, theo nghĩa tâm linh là một phương pháp 
định tâm, tập trung tư tưởng và thiền định. Chúng ta còn thấy trong rất nhiều truyền 
thống tôn giáo khắp thế giới đều cùng áp dụng phương pháp ứáp trung tư tưởng không 
khác Du Già lắm, tỷ như nguyên tắc fữnh âm của Thiên Chúa Giáo hay /uyện tâm của 
Đạo gia Trung Hoa. Cho nên tên có khác nhưng ý nghĩa cơ bản đều khá giống nhau. Điều 
này cho thấy tập luyện “Du Già” hay “thiền định” không phải là một phương pháp tập 
trung quán tưởng riêng của Bà La Môn hay Phật giáo. Vì vậy trong nhiều luận, tôi cũng 
thường dịch là Yogø là “quán tưởng” hay “ “hiền pháp” và yogi (người thực hành yogA) là 
“hành giả” hay “thiền giả”. Sai Tóm lại trên phương diện lịch sử chúng ta có thể nói Du 
Già là một trong những cầu nối căn bản giữa Mật giáo và Phật giáo. 


3 Hatha-yoga hiện nay trở thành một bộ môn thể thao phát triển khắp thế giới nhưng không còn nhắn 
mạnh đên phân tâm linh vôn là căn bản của mọi phép yoga. 

37 Trong Anh ngữ, Phật giáo Mật tông có nhiều tên gọi là M⁄anranaya, Vajrayãna, Mantrayäna or 
Mantramahayana, cho nên người hành trì các pháp môn này được gọi là manfrins, yogis hay sadhakas. 
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Trong Phật giáo thì Du Già vẫn có nghĩa là pháp tu thiền định khổ hạnh được sử 
dụng rất phổ biến. Đó là ý nghĩa khi ngài Vô Trước (4sanga thế kỷ thứ tư) gọi pháp môn 
của mình là “Du Già Hành Tông” (yogãcära) mà sau đó Thế Thân (Vzsubhandu) mới gọi 
là “Duy Thức Tông” (v7anavada). Phép tập luyện căn bản của Du Giả cũng trở thành 
phép tu “Chỉ Quán” (ýamatha- vipasyanä) của Phật giáo. “Chỉ quán” gồm chỉ là Xa Ma 
Tha (4amafha) và quán là Tỳ Bát Xá Na (vipasyand) là phương pháp tu thiền căn bản 
phô biến của hầu hết người tu đạo ở Ấn Độ và từ đó theo chân các tu sĩ Ấn Độ đi khắp 
nơi. Pháp tu Chỉ Quán (4amafha- vipasyana) không phải chỉ thấy trong Mật giáo (An Ðộ) 
mà cả đến Thiền tông (Trung Hoa) và 7heravada (Tích Lan) và càng nồi tiếng hơn trong 
pháp tu Chỉ Quán của Thiên Thai tông. Lễ dĩ nhiên tùy theo tông môn pháp tu Chỉ Quán 
sẽ có một số hình thức kỹ thuật khác biệt và mang các tên gọi khác nhau. Vì vậy giáo 
pháp và thực hành Du Già trong Mật giáo trở nên quan trọng cũng là một lý do dễ hiểu và 
giải thích tại sao Mật giáo cũng có lúc mang tên là 2wu-Già giáo. Tóm lại chúng ta có thể 
giải thích giản dị Du Già là pháp môn tu nhắm vào sự an fĩnh (chỉ) phát huy sức tập 
trung (quán) đã được Mật giáo coi là phương pháp tột cùng đề đạt đến giải thoát. 


Theo lịch sử phát triển trước sau cũng như theo cách phân chia cấp độ tu hành, 
Mật giáo lại sắp các loại Tantra thành ðốn Bộ Tanrra thì hai bộ Tantra cuối cùng và cao 
siêu nhất cũng có tên là Du Già — Bốn Bộ Tantra có tên là (1) Tác tana (Äriyä-tantra), 
(2) Hành tantra (carya-fanira), (3) Du-Gnà tantra (yoga-fanra) và (4) Vô Thượng Du Già 
tantra (a#wftara-yoga-tanfra). 


Hai bộ Tantra đầu tiên là các tantra nói về các nghi thức nghỉ quĩ nên gọi là Tác 
và Hành. Bộ Tantra thứ ba có tên là Du Già (Yoga Tanra) vì đến đây Mật giáo mới nhân 
mạnh đến các pháp môn thiền định. Riêng bộ thứ tư là Võ Thượng Du Già (anwffara- 
}084- -faníra) gồm nhiều Tantra xuất hiện rất muộn (từ thế kỷ XI đến thế kỷ XIV) khi Mật 
giáo Ấn Độ hâu như tàn rụi. Chúng ta sẽ có địp nói chỉ tiết về nội dung bốn bộ Tantra và 
đặc biệt là pháp tu Đại Lạc (ÄM⁄ahaäsukha) của bộ Tantra Vô Thượng Du GIả ở phần sau. 


Mật giáo lại còn chịu ảnh hưởng từ bộ “kinh Du Già” (Yoga Sữa) danh tiếng 
của Pa/añ7al¡ mà tác giả tuy là tu sĩ Bà La Môn nhưng ông cũng thâm cứu Phật học, cho 
nên ông đã ứng dụng nhiều lý giải của Phật học vào tác phẩm này. Chính từ ảnh hưởng 
Yoga Sñra cho nên Mật giáo cho rằng phương pháp Du già có thể đạt đến /áf cả mục 
đích của xuất thể gian, cho nên hành giả Mật giáo tin rằng họ có thê lập tức đạt đến cảnh 
giới của Phật gọi là “tức thân thành Phật”. 


Đây cũng là sự khác biệt tế nhị giữa phép tu Mật giáo với Phật giáo truyền thống 
khi Mật giáo dùng danh từ Nhân Thừa (I3ZR) để gọi các tông môn Phật giáo truyền thống 


và tự gọi mình là Quả Thừa” (2E). Trước hết, Phật giáo truyền thống luôn luôn nhân 
mạnh đến ba mặt Giới - Định - Tuệ. Giới-định-tuệ chính là con đường của Bát Chánh 
Đạo” như truyện Đức Phật trong quá khứ đã phải tích lũy công đức trăm ngàn kiếp qua 
Bát Chánh Đạo như đã nói trong kinh kinh Bản Sinh (J2/aka) cho nên đến kiếp này mới 
đắc quả thành Phật. Mật giáo coi các pháp môn Phật giáo truyền thống như thế là “pháp 


3# Bát Chính Đạo là chân lý cuối cùng của Tứ Diệu Đề gồm chính kiến, chính tư duy, chính ngữ, chính 
nghiệp, chính mệnh, chính tỉnh tiền, chính niệm và chính định 
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môn đi đường xa” (/iêm)”” tức là con đường thực hành gây nhân tích đức, nên Mật giáo 
gọi Phật giáo truyền thống là con đường Mhán Thừa. Còn Mật giáo tin rằng giáo pháp 
Mật giáo là “con đường tốc hành” (đồn) khởi đi từ quả vị tin tưởng “Chúng sinh bồn lai 
Phật” nên Mật giáo là con đường Quả Thờa, trực nhập vào chính định, tương ưng với 
tuyệt đối. Đó là đức tin của Mật giáo. vào các phương tiện lực zbJiseka (XÈTÉ quán đỉnh), 
dhãranï (2h, mật chú), Muadra (E1 ẫn quyết) hay quán Ä⁄apđa/a (lính đồ) giúp hành giả 
Mật giáo thê nhập với cái tuyệt đối qua phương tiện đồng nhất với pháp thân Phật hoặc 
Phật vị dưới hình thức Bốn Tôn. 

Tóm lại thay vì tranh giải 7m (chậm) hay Đón (nhanh) như trong Thiền học, 
Mật giáo lại dùng hai từ Nhân Thừa và Quả Thừa đề phân biệt Phật giáo truyền thống và 
Mật giáo. Mật giáo cho rằng các pháp môn Đại thừa khác đều là con đường tiệm ngộ 
(Nhân Thừa) và tin Mật giáo là con đường đốn ngộ tốc hành (Quả Thừa), mà ngôn ngữ 
phô thông gọi là pháp tu “ức £hân thành Phật”. 
Chúng Sinh Bốn Lai Phật 

Chúng ta nên biết tư tưởng “tức thân thành Phật” của Mật giáo cũng không khiến 
các nhà Phật giáo Đại thừa truyền thống ngạc nhiên vì họ cũng tin tưởng đây là ảnh 
hưởng trực tiếp từ giáo lý Phật giáo trong ý niệm “chúng sinh bản lai Phật” (chúng sinh 
vôn là Phật) được nói đến trong một số kinh luận và thường là một đề tài được các thiền 
sư Thiền Tông hay đề cập trong loại thơ Wgữ Lục “Chúng sinh và chư Phật, giống như 
nước với băng. Lìa nước không có băng, ngoài chúng sinh không Phật£”.`°° 


Nhưng theo Kim cương thừa, người tu theo truyền thông Đại thừa nói chung đã 
thất bại trong tư tưởng “Chúng sinh bản lai Phật” vì đã không ứng sử trang trọng đúng 
mức với lời giảng này vì Phật giáo Đại thừa chỉ phát biểu rằng “ta có tiềm ân là Phật, 
nhưng ta không thật sự là Phật mà chỉ là có khả năng thành Phật”! mà tôi đã giải thích 
khá chỉ tiết trong các luận trước.”'? Trong khi thái độ Mật giáo Kim Cương thừa hoàn 
toàn khác. Trong tư tưởng “£ức thân thành Phật" họ tin tưởng nhiệt thành và tập trung tất 
cả các phương tiện hành trì để thực hành lời giảng đó. Vì vậy trong nhiều phương pháp tu 
tập của Mật tông cũng khởi từ lý tưởng này. Cho nên chỉ từ đó chúng ta mới hiểu được 


32 Theo giáo lý nguyên thủy thì người ta phải tu luyện muôn ngàn kiếp mới giác ngộ thành đạo, cho nên 
các giáo pháp như Tịnh Độ mới nói rằng nhất tâm quán niệm cũng có thể “đới nghiệp độ sanh” là khi chết 
được tái sinh ở Tây Phương Cực Lạc của Phật A Di Dà để tu tiếp chứ không phải đã giác ngộ. 

330 Tọa Thiên Ca của Thiền sư Bạch Ân (/akuin Ekaka 1686-1769) “Chúng sinh kế chư Phật, giống 
như nước với băng. Ngoài nước không có băng, ngoài chúng sinh không có Phật.. 

33! Tôi đã thảo luận chỉ tiết về đề tài “chúng sinh bản lai Phật” trong Vũ Thế Ngọc, Kinh Viên Giác Giảng 
Luận, nxb Hồng Đức, 2016. Cũng xem Vũ Thế Ngọc, Long Thọ Thất Thập Không Tính Luận, nxb Hồng 
Đức 2017, tr.5I 


332 Nguyên do là danh từ “Phát £ính” của đề tài “Chúng sinh bốn lai Phật” mà nhiều Tự Điền Phật Học Việt 
ngữ thường giải thích theo Phật học Trung Hoa “Phật tính là # #ính bất sinh bất diệt của mọi loài” (xin 
miễn ghi chú tên từ điển vì đễ gây ngộ nhận) và tự chế ra từ ““8uddha-svabhäva” gọi là “Phật tính” mà thật 
ra từ Buddha-svabhãva chưa bao giờ có trong kinh Phật. Sự thật như kinh #oa Nghiêm chỉ nói “Nhất thiết 
chúng sinh cụ hữu như lai trí tuệ đức tướng” (tất cả chúng sinh đều có trí tuệ đức tướng như Phật). Nghĩa là 
chúng sinh đều có khả năng thành Phật chứ không phải tự tính Phật. Kinh Đại Miết Bàn chính Đức Phậ 
cũng giảng rõ “Sở dĩ chúng sinh dù có tính Phật (Buđ2ha¿a) nhưng chưa là Phật vì các duyên công đức 
chưa đầy đủ. Do đó Như Lai mới nói về chính nhân (»ez) và duyên nhân (øra/yaya). Chính nhân gọi là 
tính Phật, duyên nhân gọi là phát tâm tu tập. Có đủ hai nhân duyên này mới giác ngộ vô thượng bồ đề.” 
Kinh Phật chưa bao giờ khẳng định “chúng sinh vốn là Phật” hay tự tính Phật 8uđddha-svabhãva. 
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tại sao Mật tông lại hành trì các Pháp môn kỳ lạ từ uống rượu ăn thịt cho đến cả pháp 
môn “Đại Lạc”. Mật giáo muốn hành trì các pháp môn đề bảo lưu và thực hành tính phi 
nhị nguyên giữa “Phật tiềm ân” (như của giáo lý Đại thừa) và “Chúng sinh bổn lai Phật” 
trong cách thao tác thuần khiết như một người giác ngộ. Tuy nhiên tư tưởng “chúng sinh 
bản lai Phật” của Mật giáo còn là có ảnh hưởng từ tu hưởng từ tư tưởng “Phạm ngã nhất 
như" (brahima-ätma-aikyam) của Bà La Môn *Ỷ mà hầu như xưa nay không có người 
khảo cứu, cho nên trong phần sau, có lẽ tôi sẽ là người khai phá về ảnh hưởng này trong 
Mật giáo. 


HI. PHẠM NGÃ NHÁT NHƯ 


Lý thuyết “Phạm ngã nhất thể” hay “Phạm ngã nhất như” #š#4È—-#II (brahma- 
ãtma-aikyam) của Bà La Môn cũng được dùng làm cơ sở lý luận của Mật giáo đề giải 
thích hai lý thuyết cột trụ của Mật giáo là thuyết 14¡ibuddha và thuyết “tức thân thành 
Phật”. Thật ra tư tưởng gọi là “Phạm ngã nhất như” của Bà La Môn hoặc “thiên nhân 
hợp nhất” (X A⁄3—) của Đạo học Trung Hoa rất quen thuộc trong tư tưởng Đông 
phương. Nếu nhìn theo lịch sử Trung Hoa, người ta sẽ thấy rằng từ Lão Tử,'* cho đến 
Mạnh Tử, 3Š rồi đến Đồng Trọng Thư đời nhà Hán, Trình Di nhà Tống thì các học giả 
Trung Hoa trong mọi thời đại cùng đều thảo luận về thuyết “thiên nhân hợp nhất” thì 
cũng không khác thuyết “Phạm ngã nhất như” luôn luôn là một chủ đề trong văn hóa Ấn 
Độ. Tư tưởng “Phạm ngã nhất như” của Bà La Môn được nói rất sớm và thảo luận rất chỉ 
tiết trong các kinh Vệ Đà và Áo Nghĩa Thư Bà La Môn. 


Theo kinh điển Bà La Môn, tư tưởng “Phạm ngã nhất như” (brahma-ätma- 
aikyam) có nghĩa là “Thượng Đế? (Phạm Thiên /Braiim2) còn là thực tại vũ trụ 
(brahnan) và cùng với linh hồn cá thể con người (man) vốn là “một thể duy nhát 
(aixya). Đây là tư tưởng cơ sở thế giới quan của Bà La Môn đã giải thích chỉ tiết trong 
bốn bộ Veda và Áo Nghĩa Thư (Upaniyad). Trong tư tưởng văn hóa Ấn Độ thì Phạm 
Thiên (Brahmä)*Ÿ” không chỉ có nghĩa nhân hình là “Thượng Đế” (God) là vị khai sinh ra 
thế giới (Creator) mà còn có nghĩa là nguyên lý vũ trụ (8rawman), là thực tại tuyệt đối 
(the Ultimate Realitty). Cái thực tại tuyệt đối này cũng được gọi là “Đại Ngã” (Mahã- 
Ẩtman) đê so sánh với cái ta gọi là “Tiểu Ngấ” (man). Mà theo tư tưởng 4dvaifa 
Vedäna thì cái linh hồn cá thê (man) chính là một với đại ngã vũ trụ (maha-Ztman). 
Cho nên cứu cánh cuộc đời của bất cứ thánh giả Ấn Độ nào cũng là tu hành để đưa linh 
hồn cá thể trở về hợp nhất với đại ngã vũ trụ. 


A?3 


333 Đây là tư tưởng “Phạm Ngã nhất như ” giữa Tiểu ngã (đ#man) và Đại ngã (Brahman) của Bà La Môn sẽ 


được thảo luận liền sau. 

33 Vũ Thế Ngọc, Lão Tử Đạo Đức Kinh (1985, 2006, 2018). 

335 “Phàm việc gì ta không cố ý làm mà tự nhiên làm, đó là ý trời vậy. Việc gì ta mong muốn mà tự nhiên 
lại tôt, đó là mệnh trời vậy” (Mạnh 7T, Vạn Chương) 

336 Hiện nay có rất nhiều nghiên cứu của các học giả Ấn Độ trình bầy về giáo lý “Phạm ngã nhất như” ở 
đây tôi chỉ cân giới thiệu một tác phâm hiện đại nôi tiêng của Tony Nader /#uman Physiology-expression 0ƒ 
Veda and the Vedic Literafure và các phong trào quôc tê như Transcendental Meditaion (TM) do 
Maharishi Mahesh Yogi thành lập từ thập niên 1960)s. 


* Có đôi chút khác biệt giữa Brajina (the creator of the universe) và 8rajman (the ultimate Reality, that 
which is greater than the greatest). Hai từ đều từ căn gốc ðr “greater than the greatest” — 8rahmä là “nhân 
hóa” của Brahman, và Brahman là “tính hóa” của Brahma. 
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â” 


Tóm lại, theo Bà La Môn thì “tiêu ngã” (4/man) và “đại ngã” (Brahmman) là cùng 
một thể. Theo triết lý này thì Đại ngã là Thực Tại Tuyệt Đối (the Absolute Realitry), là 
Tuyệt Đối (the Absolute), là Nguyên Lý Thường Tại của Vũ Trụ (Supreme Principle of 
the Universe), còn con người và vạn vật đều tùy theo nghiệp lực mà trôi nỗi luân hồi. Cho 
nên mục đích cao cả nhất của nhân sinh, bất cứ theo trường phái nào của Bà La Môn, thì 
cứu cánh cao quí của con người là phải thoát khỏi nghiệp lực nối trôi giữa muôn vàn khổ 
đau sinh tử luân hồi để trở về cội nguồn Đại Ngã — Trở về bằng cách nào, đó lại là truyện 
khác tùy theo sự giải thích của các tông môn khác nhau nhưng tổng quát là phải sống đạo 
đức và cầu nguyện. Chúng ta sẽ thấy tư tưởng Phạm Ngã Nhất Như hay Nhất Thể của Bà 
La Môn như thế cũng là tiền đề của lý thuyết của Mật giáo khi cho rằng tất cả các vị Phật 
nói trong các kinh luận chỉ là muôn hình vạn trạng các hình bóng đơn lẻ của một thực tại 
duy nhất, và cái thực tại duy nhất này thay vì có tên là mahä-ãtman hay Brahman thì Mật 
giáo gọi là Ä4ibuddha (có nghĩa là “sơ Phật” vị Phật nguyên thủy của tất cả các Phật). 


Mặt khác, giáo lý “Bất Nhị Phệ-Đàn-Đa Nhất Nguyên” (monistic advaita 
veđãna) là tư tưởng căn bản đã có từ lâu của Bà La Môn. Nhưng sau đó từ giáo lý này 
chúng ta cần nhắc đến đạo sư danh tiếng Thương-Yết-La (ýaäkaräcraärya) đã xây dựng 
học thuyết “Phạm Ngã Nhất Như” một cách vững trãi và gây ảnh hưởng với tất cả các 
trường phái tông môn Bà La Môn. Tôi nghĩ ngờ răng ảnh hưởng thuyết này của ông cũng 
phát triển vào tư tưởng Adibudda của Mật giáo. Thương-Yết-La theo truyền thuyết thì 
sống vào khoảng thế kỷ thứ bẩy. Ông là đạo sư Bà La Môn nhưng cũng tinh thông Phật 
học, dùng tư tưởng Phật học (đặc biệt là giáo lý Long Thọ) ông đã thành lập được một 
giáo lý và một thế giới quan đi sâu hơn tất cả các quan điểm có trước về tư tưởng “Phạm 
ngã nhất như”. Theo ông, không chỉ có linh hồn cá biệt (nan) mà tất cả những linh hồn 
chúng sinh cá biệt của muôn loài chỉ là các dạng hư huyễn tạm thời hiện hữu. Sự đa dạng 
cũng như sự luân lưu khổ đau của chúng sinh chỉ chấm đứt khi trí tuệ dẫn dắt tâm thức cá 
nhân hòa hợp với Đại Ngã (ð8rahman) và đó gọi là giải thoát. Tôi tin rằng tư tưởng 
“Phạm ngã nhất như” này cũng đã đóng góp vào giáo pháp “tức thân thành Phật” của Mật 
giáo trong giáo lý về một vị sơ Phật duy nhất 44ibuddha 
Adibuddha 

Như trong phần trước nói về Phật Tỳ Lô Giá Na trong kinh điển Mật giáo, tôi đã 
cho thấy tư tưởng cột trụ của Mật giáo cho là Đại Nhật Như Lai hay Phật Tỳ Lô Giá Na 
là vị phật nguyên thủy bắt sinh và vĩnh cữu. Phật Tỳ Lô Giá Na không những là Pháp 
thân của Phật Thích Ca (Đức Phật lịch sử) mà còn là Pháp thân của 12/buddha, mà như 
tên hiệu “Zđ7” (đầu tiên, sơ thủy) 8#uđ4ha (người giác ngộ) nên 44¡buddha có nghĩa là vị 
Phật nguyên bản. 4đ/buddha là “sơ Phật” là vị Phật đầu tiên, duy nhất và vĩnh cửu. Tuy 
nhiên 4dibudda nguyên bản cũng chỉ là một ý tưởng, vì vậy Mật giáo cũng không hề có 
một nghỉ thức nào về thờ phụng vị Phật này. Và tùy theo tông môn người ta cũng hiểu 
Adibuddha một cách khác nhau. 

Đầu tiên trong truyền thống Mật giáo Ấn Độ .14¡buddha được hiểu là 
Mañjusr7 (Văn Thù Sư Lợi) như Vilasavajra giải thích “Nguyên mẫu Ä⁄2ñ/„$r7 không 
phải là Bồ Tát như trong “thập địa bồ tát” miêu tả mà chính là Trí tuệ Tuyệt đối (Bát Nhã 
Ba La Mật „rajñãparamiia)."*8 Theo Mật giáo như Anthony Tribe cho thấy truyền thống 


38 Tribe, Anthony, 7Tanric Buddhist Praciice in India, Routldge, 2016, t.8 
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Guhyasam-ja đặt Văn Thù ở trung tâm ÄMandala  Œuhyasamaja.32 Trong Ninh Mã Phái 
Nyingma) thì Adibuddha chính là Pháp Thân Phật (Darmakäy4). 3 Đạt lai Lạt Ma XIV 
là Tông chủ Cách Lỗ (Gelug) thì giải thích “AdiBuddha là đại diện cho vũ trụ pháp giới, 
là luật tắc và thật tính của vạn pháp, là nguồn cội của giác ngộ, là hóa hiện của Tam thân 
(rikãya) Phật ”.3 Còn trong truyền thống Mật giáo Á Đông (Mật giáo Trung Hoa và 
Chân Ngôn tông Nhật Bản) thì chỉ đơn giản cho rắng ““4đ/buddha chính là Phật Đại Nhật 
(Phật Tỳ Lô Giá Na)”3“2 và “4đibuddha cũng là biểu tượng là chữ A là tự thứ nhất của 
Chủng Tự Tự Mẫu chữ Tất Đàn (siđ4ham)”. 

Tóm lại, Mật giáo cho là tất các vị Phật nói trong kinh điển Phật giáo chỉ là các 
hóa thân của một vị Phật nguyên thủy (đ/buadha) hiện hữu khắp nơi đề hóa độ chúng 
sinh. Như tôi đã trình bầy về thuyết lý 4đibuddha hay Pháp thân của Mật giáo chính là 
điểm then chốt cơ bản đề phân biệt Mật giáo và Phật giáo Đại thừa. Quan trọng hơn nữa 
vì đó cũng là lập cước cơ bản của Mật giáo về giáo thuyết /ức thân thành Phật. Xin nhắc 
lại, đức tin đầu tiên của Mật giáo trong các Tantra đều cho răng giáo pháp Mật giáo là 
giáo pháp bí mật của Đại Nhật Như Lai mà Phổ Hiền (Samaniabhara) đã truyền thụ cho 
Vajrasafiva (Kim Cương Tát Đỏa) rồi truyền đến Long Thụ là tổ thứ ba, với mục đích 
thiết lập “sự thống nhất giữa linh hôn cá thể và thực tại vũ írụ”. Cá nhân tôi thấy cách 
diễn tả “thống nhất cá thể và thực tại vũ trụ” là một giáo lý rất giồng Bà La Môn trong lý 
luận “ngã Phạm nhất thể” về quan hệ Tiểu ngã (đ#nan) và Đại ngã (Brahman). 


Mật giáo lại cho rằng Đại thừa phát triển từ “Phật tính” là con đường Nhân thừa 
chậm chạp, tích lũy nhân duyên thiện duyên (đòi hỏi ba tăng kỳ kiếp như chính truyện về 
tiền kiếp của Đức Phật). Còn Mật giáo là con đường Quả thừa trực tiếp (chúng sinh bổn 
lại Phấn” qua phương pháp hành trì với sự trợ giúp của các phương tiện Tam Mật, thể 
nhập và đồng nhất với tự tánh của Phật Tỳ Lô Giá Na. Đây là giáo pháp Mật giáo gọi là 
“tức thân thành Phật” tin rằng khởi từ các phương tiện lực gia trì, quán đỉnh, tham thiên, 
bắt ấn, trì chú, quán tưởng M⁄andala, khiến người hành trì Mật giáo có thể thê nhập, đồng 
nhất với Bốn Tôn hay Phật Tỳ Lô Giá Na (ngã nhập). Do đó hành giả có thể là một với 
Pháp Thân Phật (nhập ngã) nên gọi là “tức thời thành Phật” trong hiện kiếp. 

Như thế chúng ta thấy đây là giáo pháp khởi đi từ ý tưởng về 4đibuddha như là 
một uyên nguyên thực tại vũ trụ (Brahman). Có lẽ vì vậy mà có một sự kiện ít ai tìm hiểu 
là vị Phật sơ nguyên (1đibuddha) dù được nhắc nhở rất nhiều trong Mật giáo nhưng lại 
không thấy có trong văn liệu thờ cúng của Mật giáo. Học giả uyên bác Nakamura cũng 
chưa xét đến tận nguồn tư tưởng Adibuddha từ giáo lý Brahman, nên cho rằng Adibuddha 
chỉ là “sự phát triển của ý niệm về Bồ Tát, vì Kim Cương Tát Đỏa cũng vốn là một bồ tát 
(bodhisattva)”. 

Trong Nam tạng (Pzi¡) hầu như không nói đến 4đ¡b„đdha, nhưng trong Mật giáo 
(Kim Cương Thừa) thì người ta thấy từ 41đ/buddha được nhắc đến rất nhiều, tuy nhiên 
chúng ta sẽ cũng rất ngạc nhiên khi thấy Mật giáo không những không có nghỉ thức thờ 


332 Ibid, 

39 Dzogchen Ponlop, W/4 Awakening, Shambla Publication, 2003, t.180 

34! “Dalai Lama Answers Questions on Various Topics”, #hld.dharmakara. net 

3 Buswell, Robert & Donald Loper. The Dicfionary oƒ Buddhism. Princeton U Press, 2013 


33 Tịnh thần “chúng sinh bồn lai Phật” cũng bàng bạc trong tất cả kinh Đại thừa, rõ ràng nhất là trong kinh 
Viên Giác. Xem Vũ Thê Ngọc, Kinh Viên Giác Dịch Giảng, nxb Hồng Đức 2015 
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phụng 4đibuddha mà trong kinh văn Mật giáo cũng không khẳng định một điều gì ngoài 
nghĩa tổng quát theo nghĩa “đđï có nghĩa là đầu tiên nên Adibuddha là vị Phật nguyên 
thủy”. Tantra Thời Luân danh tiếng (Kalachakra) nhắc rất nhiều về 4dibuddha thì cũng 
chỉ giải thích đây là vị Phật (8uđ4ha) đầu tiên (đi) giác ngộ thành Phật. Danh từ “Z7” 
cũng có thể được hiểu như “nguyên lai” (primordial) không chỉ có ý nói đến “con người” 
mà muốn bao hàm nghĩa tính Trí Tuệ (8uddhara)°““ có trong mỗi con người. Cách giải 
thích này thì vừa khoáng trương ý nghĩa 14/buddha vừa không kẹt vào tư tưởng “đoạn 
kiến, thường kiến” vì khi “nhân hình hóa” Adibuddha thì có nghĩa là đi ngược lại giáo lý. 
căn bản của Phật giáo truyền thống - nhưng cách giải thích này càng cho thấy tư tưởng về 
Adibuddha cô uyên nguyên với giáo lý Brahman của Bà La Môn. 


Truyền thống Mật giáo Ân Độ cũng không xác định về 12¡/buddha, đôi khi xem 
Mañjusrr (Văn Thù Sư Lợi) cũng là 4đ/buddha (Cần phân biệt Phát Văn Thủ trong kinh 
luận Mật giáo với Bồ /át Văn Thù của các kinh Phật Đại thừa truyền thống).3“Š Trong 
kinh văn Mật giáo thì cũng không bao giờ rõ ràng về 14ibuddha và cách giải thích cũng 
vừa mơ hồ vừa hỗn độn.” Khi thì cho nghĩa 12/buđdha (Tạng ngữ gọi là đang po 
sangs rgyas) là vị Phật nguyên thủy duy nhất, khi thì giải thích 42/2„đdha còn có nghĩa 
là Phật Pháp thân (Dharmakäya Buddha), rồi từ đó Phật Đại Nhật (Tỳ Na Giá Na) không 
chỉ là Pháp thân Phật mà còn chính là 4đ4buddha. Mật giáo Trung Hoa và Mật giáo Nhật 
Bản (Chân Ngôn Tông) lại cho rằng Phật Đại Nhật chính là 4đ/buddha - Đây có thể là 
cách “nói tắt” (thay vì nói Tỳ Na Giá Na là pháp thân của Adibuddha thì nói là Tỳ Na Giá 
Na là 4đibuddha). Tuy nhiên cách nói này cũng làm nhiều người hiểu sai như cả trường 
phái M¡/kko của Phật giáo N¡/chiren Nhật Bản cũng xưng tụng đại sư Nichiren của họ là 
Adibuddha.*“” Sự thực thuyết Tam Thân (/rikãya) có nói vê Hóa Thân (0irmanakãya) rất 
„ biến nên người fa có thể nói “Nichiren là hóa thân Phật, thị hiện ra đời để cứu độ 

” thì thật dễ hiểu, nhưng khi thậm xưng “Nichiren là 4đ/buddha” thì rõ ràng họ cũng 
lẻ hiểu 44ibuddha là ai, nói cách khác giáo phái Nikko đã cho răng cả “hóa thân 
Phật” lẫn “Pháp thân Phật” với 4dibuddha. 

Tóm lại, chúng ta đã nói về Tantra Thời Luân (Kalachakra Tantra), trong Tantra 
này có giải thích Adibuddha là “vị Phật uyên nguyên, không đầu tiên không cuối cùng” 
mà học giả Wallace*## có giải thích rằng Thời Luận định nghĩa Ãđ;buddha trong nghĩa 
nói đến phần ứính Phật của mỗi người và Ãđibuddha là người đã giác ngộ ra được phẩm 
tính đó bằng phương tiện tu trì thanh tịnh.”“? Cũng xin nhắc lại như ở trên chúng ta đã 


34 «Phật tính” phải hiểu là “khả năng thành Phật” (nhờ có trí tuệ mà người ta có thê tu hành thành Phật) : 
đúng theo nghĩa “chúng ta là Phật sẽ thành, Đức Phật là Phật đã thành”. Từ xưa người học phật thường hiệu 
lầm “Phật tính” là “tự tính Phật” (Buddha-svabhäva) có nghĩa “chúng ta đã là Phật” có ảnh hưởng từ giáo 
lý “Phạm ngã nhất thể” của Bà La Môn. 

3° Guhyasamđja (Bí Mật Tập Hội) đặt Mafjuvajra (tức Mañju§n) vào giữa Mandala Guhyasamđja. 

34 Tông môn Ninh-mã (Myingrma) của Tây Tạng còn gọi cả Sømantabha (Phô Hiền) và Vaj/ardhara (Kim 
Chương Chữ) là 4jbuddha. 

3 Williams, Paul. Mahayana Buddhism: The Doctrinal Foundations, Routledge 2008, trang 168. 

34 Wallace, Vesna. The Inner KalacaRratantra: A Buddhist Tantric View oƒ the Individual, Oxford ‹ 
Dniversity Press, 2001, tr. 18. Tư tưởng này cũng như những tư tưởng khác của Kim Cương Thừa đêu phát 
triên từ giáo lý Long Thọ đã phát biêu trong 7rung Luận. Nên nhăc lại Long Thọ được Mật giáo tôn làm tô 
thứ ba của họ. 

3⁄9 « 4dibuddha refers to the uÏtimate nature of one's own mind and to the one who has realized the innate 
nature of one's own mind by means of purIficatory practices.” 
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trích, Lạt Lai Lạt Ma XIV trong một bài giảng pháp gần đây cũng nói gần như tương tự 
“A4dibuddha được nhìn trong quan điểm Phật giáo Đại thừa như là luật tắc và thực tính 
của vũ trụ thế giới, như là nguồn cội của sự giác ngộ, biểu thị ý nghĩa của Pháp thân trong 
thuyết về Tam thân Phật (0rikãya)”. 3'° Hai cách giải thích này cũng đều muốn giải phóng 
quan điểm øhân hình của khái niệm 14ibuddha trong Mật giáo. Cho nên nên hai cách 
giải thích này cũng chỉ là cách phủ nhận về “nhân vật” có tên là Adibuddha mà không 
thấy được sự thật quan niệm 4đbuadha còn có liên kết với lý thuyết về “Đại Ngã” 


(Brahman) của Bà La Môn. 
IV. MANDALA 


Mandala cũng rõ ràng là dấu vết khác của Bà La Môn trong Mật giáo. Mandala 
(ñ0sq) gồm hai chữ #i5 (tinh túy) và eT (chứa đựng) cho nên các Mandala nguyên thủy 
là các vòng tròn với nghĩa cơ bản là “chứa đựng sức mạnh tinh túy của vũ trụ” đã có từ 
lâu trong giáo lý Vệ Đà. Theo đó Mandala tượng trưng cho bản đô vũ trụ, với ý nghĩa 
biểu trưng cho một ý thức thế giới quan về nguồn gốc và sức mạnh của vũ trụ. Trong ý 
nghĩa biểu trưng, Mandala không những đã có từ tư tưởng kinh điển Vệ Đà của Ấn Độ 
mà còn từng có trong các đồ hình và kiến trúc có trong nhiều văn hóa trên thế giới, mà 
người ta có thể liên tưởng từ mộ tháp Ai . Cập cho đến hình đồ “Sun Stone” của nền văn 
hóa cô Aztec ở Nam Mỹ hay vòng tròn Âm Dương của Đạo học Trung Hoa. Mandala là 
chính là một “bản đồ” hoặc là một hình tượng vũ trụ thu nhỏ nhìn theo cảm quan và tâm 
linh của con người thời cổ.”°! 


| Mandala từ hình vẽ tượng trưng cho bản đồ vũ trụ và tâm linh vũ trụ của kinh 
điển Vệ Đà nhưng đến Mật giáo Mandala còn thêm ý nghĩa là biểu trưng cho sự fròn đây 
của Phật tính như sức mạnh tinh túy của vũ trụ. Cuỗi cùng theo Mật giáo, Mandala là 
hình vẽ biểu thị vũ trụ trong nhãn quan của bậc giác ngộ. Vì theo tự nghĩa \M⁄anđala còn 
có thê cắt nghĩa như một trung tâm (/2) được trang điểm (and). Trong Kim Cương 
Thừa, Mandala trở nên /à một đổi tượng thiên quán và phương tiện trợ giúp cho hành giả. 
Theo ý nghĩa này thì mọi nghi lễ thật ra chỉ là phương tiện đề hành giả tập trung tâm ý. 
Từ đây hành giả Mật giáo bắt đầu quán tưởng Mandala trong thân mình cho đến lúc thấy 
Mandala chỉ có trong tâm mình. Cho nên đối với Mật giáo Mandala không chỉ là đối 
tượng thiền quán mà còn chính là đạo tràng tu đạo. 


Tuy nhiên nhiều hành giả Mật giáo không hiểu được ý nghĩa này mà chỉ nghĩ rằng 
Mandala là một bàn thờ với những lễ vật cúng bái. Tín ngưỡng theo đúng nghi quï 
(sđđ»ana) qui định thì người hành trì thiền quán hoặc thiết lập Mandala đều đã được đạo 
sư của mình quán tây (zbjiseka) cho phép thực hiện. Vì mỗi Mandala trong cách hành trì 
của Mật giáo đều nhắm đến một vị Phật hay “Bồn Tôn3Š? nhất định mà không nghĩ rằng 


3⁄9 "Dạlai Lama Answers Questions on Various Topics". hhd].dharmakara.net. 


35! Vì vậy trong Hán ngữ có khi dịch A⁄2đaia là "luân viên cụ túc" Ñầ|| LH.“ có nghĩa “vòng tròn đầy đủ”. 


32 Bốn Tôn ZK®Š (7s/adeva¿a): Trong Mật giáo đệ tử khi được “rửa tội, qui y” (abJiseka 3T! quán đỉnh) 
thường tự chọn hay được thầy chọn giúp cho một vị Phật, Bồ Tát hay linh thần phù hợp với ý chí và hoàn 
cảnh của hành giả. Vị linh thần này sẽ “Bốn Tôn” của hành giả. Khi hành lễ trước ảnh tượng của Bốn Tôn 
thì như là hành lễ trước tượng Phật. Bồn Tôn vừa là linh thần bảo vệ hành giả vừa là đối tượng của các nghỉ 
lễ và thiền quán. Khi hành giả quán niệm là sẽ có gắng đồng nhất với Bốn Tôn của mình, như trong quán 
tưởng “nhập ngã ngã nhập” chúng ta vừa nói ở trên. Thí dụ nhiều người chọn Bổn Tôn là Quán Thế Âm 


l27 


Bồn Tôn cũng chỉ là phương tiện cho mục đích quán tưởng mà khi hành trì hành giả phải 
thấy mình chính là Bồn Tôn. Thành tựu quán tưởng này thì gọi là pháp môn “Tức Thân 
Thành Phật” thường hay nói là “nhập ngã ngã nhập”. Tỷ như nếu một hành giả chọn 
Mandala với Bồn Tôn là Quán Thế Âm thay vì quán tưởng thấy mình chính là Quan Âm 
mà nếu. lại mơ tưởng đến một bồ tát Quan Âm từ cõi hư không nào hiện xuống cứu độ 
mình về cõi vĩnh hằng, thì lối tư duy như thế thì tại sao không gọi là mê tín. Đó là ý nghĩa 
tôi thường nói người hành trì Mật giáo nếu còn bị phương tiện trói buộc thì sẽ không 
không hiên lộ được ý nghĩa chân chính của Mật giáo. Mật giáo luôn luôn nhắn mạnh đến 
vị trí quan trọng của vị minh sư chính là vì nghĩa này. Trong Mật giáo minh sư thật sự 
luôn luôn khó tìm khó gặp. Đại đa số tu sĩ chỉ biết lập lại các ngôn từ hay hành trì theo 
quán tính vì không có minh sư trực tiếp chỉ dẫn giống như hiện tượng ngày nay gọi là 
“chùa lớn tượng to nhưng không có Phật”. Trong truyền thống Mật giáo thường nói là chỉ 
có minh sư đi tìm đệ tử chứ không có việc đệ tử tìm kiếm minh sư. 

Thiết Lập Mandala 


Trí tuệ và giáo lý Vô Thường là hai tư tưởng căn tủy của mọi pháp môn Phật giáo, 
cho nên hai tư tưởng Trí Tuệ (øra/2) và Vô Thường (aniya) vẫn tiếp tục là tư tưởng chủ 
đạo trong việc thiết lập Mandala và khiến Mandala Mật giáo khác Mandala Ấn giáo. 
Trong Mandala Mật giáo vòng tròn ngoài thường là tiêu biểu cho ứ#í tuệ bát nhã. Các 
vòng bên trong thường tiêu biểu cho thường quán về vồ /zởng của thế giới ta bà. Trong 
mỗi vòng lại có các đồ hình Phật như chúng ta sẽ thấy trong hai Ä⁄zđzia căn bản là Kim 
Cương Giới M/angala và Thai Tạng Giới Mandala. 


1- Kim Cương Giới Mapdala (Vajardhatu- Mandala) 

Căn bản là đồ hình Ngũ Phật là Tỳ Lô Giá Na (zizocana) ở trung tâm, và bốn vị 
chung quanh là A Súc (4ksobhaya), Bảo Sinh (Rafnasambhava), A DI Đà (Amitabha) và 
Bắt Không Thành Tựu (zmoghasiddhi) 


2- Thai Tạng Giới Maprdala (Garbhadhatu- Mandala) 

Trong Mandala này căn bản là đồ hình năm vị Phật là 1- Tỳ Lô Giá Na 
(Vairocana), 2- Phật Bảo Tràng (rafnakefu)d, 3- Khai Phu Hoa Vương 
(samkusumifarãja), 4- Vô Lượng Thọ (amiäyus), 5- Thiên Cổ Lôi Âm 
(divydundubhimeganirehosa) 


Tất cả các Phật thánh trong Mandala đều có tính tượng trưng. Căn bản là đồ hình 
năm vị Phật (Ngũ Phật) là Tỳ Lô Giá Na (Vairocana), A Súc (4ksobhaya), Bảo Sinh 
(Ratnasambhava), A Di Đà (Amitabha) và Bất Không Thành Tựu (zmoghasiddhi) gọi là 
“Ngũ Phật” (hoặc thêm Kim Cương Tát Đỏa Ƒ4jrasaffxa, gọi là “Lục Phật”). Trong một 
loại Mandala khác thì sẽ gọi là Ngũ Trí Như Lai. Trong việc thực hành quán chiếu 
Mandala thì “ngũ phật” còn là biểu trưng cho “ngũ uân” của chính con người: Tỳ Lô Giá 
Na là sắc (rñpa), Bảo Sinh là (họ (vedana), Di Đà là tưởng (samj/añ), Bất Không Thành 


(avalokitešvara) hay Tara nữ thân, vì Quan Thế Âm là thể hiện đức Bi Mẫn (kXarunga) sót thương và bảo hộ 
con người vì ngài có hạnh nguyện là đến với tất cả các chúng sinh có nguyện ước cần đến sự cứu độ của 
ngài với câu thân chú Lục Tự quen thuộc Ớm Ma-Ni Pad-Me Hũãm chính là thuộc tính của Quán Thế Âm. 
Trái lại giới Nhẫn thuật Ninja Nhật Bản hay giang hồ Hồng Kông thường chọn Ma Lợi Chi Thiên 
(Marrci) làm Bỗn Tôn. Vì theo tin tưởng bình dân của họ thì khi niệm thân chú A⁄2z7c¡ người ta có thể tàng 
hình hoặc che thị quan của giới chức trách. 
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Tựu là hành (samskära) và A Súc là thức (vjñãna).* Tập tục dùng Mandala để phủ tử 
thi khi mai táng trong thời cô ở Nhật Bản có thê tìm thây từ tập tục xa xưa có nói trong 
Áo Nghĩa Thư Upanisads An Độ. 


Có rất nhiều Mandala gồm các hình tượng chư Bồ-tát và các thần thánh Bà La 
Môn. Tuy nhiên khi nghiên cứu Mandala hay nói chung là nghiên cứu các hình tượng của 
Mật tông, cần phải luôn luôn ý thức rằng tất cả các hình tượng linh thân của Mật tông 
đêu chỉ là những biểu tượng mang ý nghĩa tượng trưng. Chúng ta thấy có rất nhiều đồ 
hình Mandala, nhưng hình tướng của nó đại khái chỉ gôm hai nguyên tắc thể hiện gọi 
là “hóa hiện” và “điều phục.” Đây cũng là hai nguyên lý Mật tông đưa ra đề giải thích sự 
hiện diện của rất nhiều thần linh Bà La Môn có trong Mandala. 


Hóa hiện có ý nói rằng chư Phật và Bồ-tát vì mục đích hóa độ chúng sinh, 
nên phương tiện quyên biến mà hóz hiện ra hình tướng các thần linh Bà La Môn là những 
hình tướng rất quen thuộc với người dân Ấn Độ. Thí dụ như Quan Âm có thê hóa hiện ra 
đến 32 hình tướng khác nhau kể cả các hóa thân là Phạm Thiên, Đề Thích và Đại Tự Tại 
Thiên v.v. Việc này rất giống các truyện cô Á Đông về các bồ tát hóa thân thành các 
người thường như bà lão bán nước, ông già chèo đò, ăn mày để giúp người lành.Š! 


Điêu phục thì có ý nghĩa là chư Phật và Bồ-tát dùng rất nhiều uy lực để điều 
phục các thần của ngoại đạo, khiến các thần đó quay về với Phật giáo và biến họ thành 
các vị thần linh bảo vệ Phật Pháp (đharmapala).ŠŠ Cho nên trong các lễ đàn Mật giáo 
hay trong các Mandala thường có các hình tượng thần linh Bà La Môn lẫn lộn các hình 
tướng của chư Phật, Bồ-tát là một việc đễ hiểu. Việc quan trọng hơn là từ đây chúng ta 
thấy. tất cả các phần hình tướng của Mật tông, từ câu thần chú hay đến các Mandala thật 
ta đều chỉ là những phương tiện trợ giúp hành giả. Đây là những phương tiện thiện xảo 
(upäya) nhưng trong thực tế các phương tiện lại thường biến thành các hình tướng mê tín 
vì người ta thường chỉ gặp các tu sĩ vốn tự bản thân cũng đã mê tín mà rất ít có duyên gặp 
được các đạo sư (hiện tri thức vốn trên đời hiễm có để được điểm đạo.?59 


Mandala nguyên thủy chỉ là những khuôn đất sét, với ý nghĩa chỉ các giới luật cơ 


bản. Tiến qua một bước nữa là Mandala được trình bầy bằng các tranh vẽ (/hanka) mầu 


sắc,*Š7 rồi bằng cát hay bằng gạo, rồi đến các Mandala bằng các vật thể (ba chiều) từ các 


vật bằng kim loại hay lớn như chùa tháp. Mật tông có nhiều Tantra dạy về ý nghĩa 


353 Khi thực hành quán chiếu Mandala Ngũ uân, có hơi khác nghĩa đen của các uân: Sắc là quán chiếu về 
giới luật đạo đức, 7o là quán chiêu về tập trung cảm thụ, 7zởng là quán chiêu về tâm hi, Hàn” là quán 
chiêu về tự tại, 71c là quán chiêu vê nhãn giới vô tận. Guenther, 7e Tanfric View öoƒ Lc, 1976, tr. 105 
35 Tuy nhiên chúng ta ghi nhận sự khác biệt của Phật giáo Á Đông là thường không ghi tên các vị hóa thân 
này và cũng không thờ cúng các vị hóa thân này. 

355 Đại đa số các thần w đà hộ pháp hay ông thiện ông ác chúng ta thấy ở các chùa Á Đông đều là các nhân 
vật trong kinh sách Bà La Môn. Tuy Phật tử có thê căm hương ở chùa nhưng tuyệt đại đa sô không ai thờ 
phụng các vị này. 

355 Việc kính trọng và gắn bó với thầy bổn sư là một điều kiện bắt buộc trong Mật giáo. Tuy nhiên nên biết, 
Tây Tạng có hàng trăm ngàn Lạt ma mà sô đạo sư có ẩm có fâm rầt hiêm gặp. Liên tiệp trong những năm 
vừa qua nhiêu lạt ma Tây Tạng lân đại sư Thái Lan danh tiêng thê giới bị truy tô ra tòa cho thây “chiêc áo 
không làm nên thây tu” — dù là một chiệc áo hào nhoáng với nhiêu danh xưng. 

3' Từ khi Phật giáo Tây Tạng được chú ý ở Tây phương, nghệ thuật Tây Tạng được ưa chuộng và đánh giá 
TẤT cao. Thí dụ việc in ân vẽ tạo Thanka đã trở nên một phương tiện vừa phô biến giáo pháp vừa là phương 
tiện kinh tế của Phật giáo Tây Tạng lưu vong. 
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Mandala và cách thiết lập Mandala. Nhưng các Mandala đều phát triển từ hai Mandala 


căn bản là Mandala Kim Cương Giới (Sfll|J# <'2š#É Vajradhau Mandala) và Mandala 
Thai tạng Giới (lê JR 8 4š Garbhadhatu Mandala) có nguồn gốc xuất phát từ tư 


tưởng của hai kinh Đại Nhật (Mfaha- Vairocana-sufra) Kim Cương Đỉnh (Vajrasekhara- 
Ssutra) 


Theo lịch sử Phật giáo Nhật Bản thì vào thời nhà Đường Trung Hoa đại sư Huệ 
Quả (2&'8 746-805 truyền nhân của ngài Thiện Vô Úy) có trao hai tắm Mandala hình hai 
vòng tròn cho đại sư Không Hải (Køka¡ (774-835) là vị khai sáng Chân Ngôn tông Nhật 
Bản) đó là hai Mandala Thai Tạng Giới và Kim Cang Giới. Mandala Kim Cương GIới 
(Vajra dhãtu Mandala) có nghĩa là phần nam tính Pháp thân của Phật Tỳ Lô Giá Na tức 
Đại Nhật Như Lai (Mahavairocana Buddha).?°8 Mandala này còn được gọ ¡ là “Nguyệt 
Luân Mandala”, “Quả Mandala” và “Tây Mandala”. Nền tảng của Mandala Kim Cương 
Giới là kinh Kim Cương Đỉnh. Hình tướng của nó gồm 9 hội Mandala, nên còn được gọi 
là “Kim Cương Giới Cửu Hội”. Bấy hội đầu là phẩm Kim Cương Giới, trong đó 6 hội 
đầu là Luân Thân tự tính của Đại Nhật Như lai, hội thứ 7 là Luân Thân Chính Pháp. Hội 
thứ 8 và 9 thuộc phẩm Hàng Tam Thế cùng biểu thị Luân Thân giáo lệnh của Đại Nhật 
Như lai. 


Bên cạnh Mandala Kim Cương Giới còn có Mandala Thai Tạng Giới (Karuna- 
garbaha- dhãtu mandala). Garbha nguyên nghĩa là “bào thai” và có dâu hiệu là hình tam 
giác của Mandala khởi từ nghi thức thờ phụng sinh thực khí phụ nữ. Mandala Thai Tạng 
Giới còn gọi là “Đại B¡ Mandald”, “Nhán Mandala”, “Lý Mandala” và “Đóng Mandala”. 
Đây là Mandala căn cứ vào chương Cụ Duyên của kinh Đại Nhật mà kiến lập. Mandala 
này gọi là “thai” (garbha) vì từ đây mà sản sinh ra chư Phật. Cho nên Mandala mang ý 
nghĩa tâm địa bình đăng mà từ bi. Về sau Mandala này có các chú sớ (sãs#z) bố sung từ 
kinh Đại Nhật, nên còn được gọi là Kinh Sớ Mandala. Mandala Thai Tạng Giới cô nhất 
có lẽ là Mandala được khắc trên một tượng đá Phật Tỳ Lô Xá Na được tìm thấy ở Nhật 
Bản. Mandala này có những mẫu tự Sanskrit là những chủng tự (772), dường như được 
khắc vào thế kỷ 12 hay 13. 


Tóm lại chúng ta có thể thấy Mandala là những bức tranh vẽ (7han&a)'”” dùng đề 
trang trí bàn thờ lễ đài cũng như làm đối tượng đề thiền quán, rồi đến Tây Tạng còn dùng 
các chất liệu bằng cát hay gạo nhuộm mầu đề đồ thành các Mandala với hình thù kỷ hà 
học nhiều mầu sắc - Sau khi hành lễ các Mandala này được xóa bỏ vả thôi bay như là một 
hình ảnh nói lên bản chất vô thường của thế giới ta bà. Cuối cùng là chúng ta còn thấy 
Mandala tiến qua không gian ba chiều. Không chỉ nhỏ như những phù điêu mà còn lớn 
như quần thể tu viện ta còn thấy khu di tích Borobudur ở Java Indonesia được xây dựng 
vào thế kỷ thứ tám. Cũ nhất là khu điện lớn ở thủ đô Lhasa Tây Tạng vốn cũng là một 
Mandala, và mới nhất là gần đây ở Tây Thiên Việt Nam cũng có một ngôi chùa Mật giáo 
cũng được xây thành hình một Mandala.”°0 


3# Có 37 nhân tướng (—-[--E 3#) của Phật Tỳ Lô Giá Na trong Kim Cương Thừa. 

359 Thanka là loại tranh của Phật giáo Tây Tạng thường vẽ trên lụa. Thanka cũng dùng đề vẽ Ä⁄2dala hay 
vẽ các tranh có nội dung Phật Pháp hay sự tích Đức Phật 

30 Đây có thê là một A⁄4đala hoành tráng nhưng theo Geshe J.J. Lai thì giống như một bức tranh vẽ rồng 
nhưng chưa được điêm nhãn (đbang-bDskur). Theo nguyên lý Mật giáo thì việc thiệt lập Ä⁄anđaa lớn cân 
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Yếu tố Thần Hóa và Điều Phục trong Mandala 


Một chú thích, thay vì nằm ở phần cước chú nhưng vì quá dài nên tôi cần đưa lên 
thân bài ở đây, đó là về nguyên tắc “Thần Hóa” có trong các Mandala cũng như các 
Tantra Mật giáo. Như đã nói về ý nghĩa điêu phục có nghĩa là Phật giáo dùng uy 
lực để điều phục các thần của ngoại đạo, khiên các thần đó quay về với Phật giáo và biến 
họ thành các vị thần linh bảo vệ Phật Pháp (đharmapala) đề giải thích về các thần linh Bà 
La Môn không chỉ có trong các M⁄andala hay các đền điện Mật giáo. Sự thực việc hiện 
diện của các vị thánh thần này đã có trong truyền thống lâu đời của Phật giáo. Thời Phật 
giáo sơ kỳ, người ta đã thấy xuất hiện rất nhiều vị /hẩn vốn là các thần trong tín ngưỡng 
bình dân rất quen thuộc với quần chúng Ân Độ. Khi Phật giáo phát triển, Phật giáo không 
chống đối hay loại bỏ các thần này, mà biến họ thành các thần hộ pháp (đharmapäila) bảo 
vệ Phật Pháp và tái giải thích ý nghĩa của các thần này theo giáo lý Phật giáo.?°! Thí dụ 
Phật giáo không loại bỏ Thượng Đề (Phạm Thiên Brahm2) theo tư tưởng Bà La Môn mà 
chỉ cho ngài là một vị vua của một cõi trời (nếu không tu học ngài cũng hết phước báu 
mà lại tiếp tục luân lưu trong luân hồi). Cho nên từ Phạm Thiên cho đến các nhạc thần 
Càn Thát Bà (gandhabba), Diêm Vương (yama) v.v. của tín ngưỡng Bà La Môn đều có 
mặt trong các kinh luận Phật giáo từ sơ thời, và đều là những thần hộ pháp. 


Khi Phật giáo truyền đến Trung Hoa thì việc “thần hóa” của Phật giáo tiếp tục 
phát triển. Ngay cả những nhân vật từ thần thoại cổ tích nhân gian cho đến lịch sử cũng 
đều được biến thành các /hần Phật giáo mà hai vị nhiều người biết là Lã Động Tân (từ 
thần thoại bình dân Ö4/ Tiên Quá Hải) và Quan Công (Quan Vân Trường của quyền Tiểu 
thuyết 7am Quốc Chí Diễn Nghĩa).*°? Phật giáo đến Nhật Bản thì cũng biến các thần 
trong Thần Đạo Nhật Bản thành các thần bảo hộ Phật giáo. Đến Việt Nam cũng không 
khác, các nhân vật thần thoại như Chữ Đồng Tử, Bát Nàn Phu nhân (nữ tướng của Hai Bà 
Trưng), bà chúa Thượng Ngàn, Liễu Hạnh... cũng đều trở thành các bậc thánh tu hành 
theo Phật giáo. 


Cho nên sự xuất hiện và sự thờ phụng các thần Bà La Môn có trong Mật giáo là 
một thực tế. Nhưng việc thờ phụng này chúng ta sẽ còn cần phải tiếp tục thảo luận và giải 
thích, vì vẫn đề không đơn giản và trở nên phức tạp vì sau cùng thì biến giả thành 
chân.”53 Vì khác với Phật giáo Á Đông nơi cũng có rất nhiều thần thánh hộ pháp dù được 
tôn trọng nhưng chưa bao giờ các thần thánh này biến thành Đại Bồ Tát hay Phật. Mật 
giáo thờ phụng các thần Bà La Môn (Ấn Độ Giáo) đầu tiên cũng như thế, chỉ là một 
phương tiện (»äya).°t Nhưng về sau do các đồ đệ không hiểu được chân ý phương tiện, 


nhiều nguyên tắc (sadhana) phức như phải được ấn chứng (abhiseka) từ một guru fhậf sự có đạo huệ chứ 
không phải do một chức sắc (tăng quan) đên khai thô khánh thành. 

°' Một thí dụ về Phạm Thiên (#razma) theo đức tin truyền thống Án Độ thì Phạm Thiên là một vị trời, là 
nên tảng của mọi hiện hữu. Phật giáo cũng châp nhận Phạm Thiên nhưng cho răng Phạm Thiên chỉ là vị 
trời ở Sắc giới và cũng là một vị đại hộ pháp trong Phật giáo. Theo quan điêm Phật giáo Phạm Thiên dù có 
mọi quyên năng và phép lạ nhưng vân bị chi phôi bởi luật luân thường. 

32 Người đọc về lịch sử và văn hóa Trung Hoa cần phải biết có một khoảng cách rất lớn giữa nhân vật lịch 
sử và nhân vật trong tiêu thuyết. 

33 Các hình tượng tượng trưng trở nên linh thần được cúng lễ. 


ữ“ 


3 Nên hiệu nghĩa thuật ngữ “phương tiện” („»äya) mà tôi thường chú giải bằng nguyên tự »ãya vì trong 
Phật học zz„ãyø (phương tiện) có nghĩa là đùng mọi phương pháp đề giúp chúng sinh giải thoát. Nghĩa này 
khác nghĩa “phương tiện” chúng ta thường dùng trong ngôn ngữ hàng ngày. 
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nhiều thần Bà La Môn biến thành Đại Bồ Tác và Phật. Việc thờ phụng quá nhiều thần 
thánh Bà La Môn bị dung tục hóa như thê nên Mật giáo bị hiệu lâm là một loại tín 
ngưỡng phiêm thân pan/heism. 


V. PHÁP MÔN ĐẠI LẠC (1⁄4hãsukha) 


Nhìn kỹ nhục kế 1sTsa trên n đầu tượng 


Đại Lạc (Ä⁄ahãsukha) là một thí dụ cho thấy ảnh hưởng to lớn có dấu ấn quyết 
định của Bà La Môn giáo trong việc hành trì Mật giáo. Đại Lạc là một pháp môn Mật 
giáo nằm trong bộ Tantra Thứ Tư “Vô Thượng Du Già” (anwuffara-yoga-tanira) chưa 
được truyền đến Trung Hoa hay Nhật bản mà chỉ thấy trong Kim Cương Thừa của Mật 
giáo Tây Tạng. Pháp môn Đại Lạc là một đề tài tế nhị và thường gây nhiều ngộ nhận, cho 
nên tôi thấy cần phải giải thích khá dài dòng ở đây. Vì chủ đề tính dục của 1⁄4hãsukha cô 
vị trí khác với bất cứ triết thuyết và tôn giáo khác đã được nói đến trong Sahajayäna 
(Hán dịch là Câu Sinh Khởi Thừa {R.2:Ï8) là giai đoạn cuỗi cùng của Mật tông Ấn Độ 
đưa tư tưởng Mật giáo đến sự thực hành tính giao (sex-yogIc practice) mà học giới gọi là 
Yab-Yum yoga (mà một số học giới Tây phương khi gọi là Yab-Yưm Buddhism). Ngày 
nay Yab-Yum Yoga được phô biến rất rộng. Tại các thành phố lớn ở Âu Mỹ hâu như đều 
có các câu lạc bộ Yab-Yum Yoga hoạt động song song với các câu lạc bộ Hatha Yoga. 


Đầu tiên phép tập Yoga của Bà La Môn Ấn Độ có Y4b-Yum Yoga mang tên này 
với nghĩa “Yab/father-Yum/mother” y hệt hình ảnh “âm dương” ở Trung Hoa. Chỉ có 
khác là thay vì Âm Dương thì là ảnh tượng nam nữ trần truồng ôm nhau trong tư thế giao 
hoan. Đây là hình tượng thường thường thấy khắp nơi có Mật giáo Án Độ hay Kim 
Cương Thừa ở India, Bhutan, Nepal và Tibet từ trong đền thờ miễu mạo uy nghiêm cho 
đến bàn lễ tư gia. Hình tướng cụ thể này đầu tiên chỉ là biểu tượng của sự liên kết giữa rí 
tuệ và fừ b¡ (nam tượng trưng năng lượng từ bị và phương tiện, nữ tượng trưng cho năng 
lượng trí tuệ). Cả hai hình tướng nam nữ được nhận thức như là đang sinh hoạt tính dục 
tới cực điểm xuất tinh như một chứng cứ hiệp nhất của hoạt động từ bị và trí tuệ. Trong 
hành trì hình ảnh yab-yum có nghĩa là đối phương có thể thở bằng phương tiện của người 
phôi ngẫu khi các trung khu luân xa Chakras cũng tiếp xúc với nhau. 

Đầu tiên trên lý thuyết, Yab-Yum Yoga cũng không liên hệ với sinh hoạt tính dục 
và mục đích khoái cảm nhục dục cũng không liên quan nhiều đến Mật giáo thời nguyên 
thủy. Hiểu một cách đơn giản, trong Yab-Yum Yoga năng lực nữ giới và nam giới chỉ 
được thực hành của mmội người mà thôi (trong mỗi người đều mang một thân xác nam và 
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một thân xác nữ ) trong sức quán tưởng như một sức mạnh tinh thần siêu việt.“” Yab- 
Yum chỉ tiến tới hình tướng giao cấu giữa hai người nam nữ trong một số truyền thống 
riêng của giáo phái Shakti. Còn trong Mật giáo Ấn Độ thì điều kiện tiên quyết vẫn là đòi 
hỏi tín tâm hành trì giáo lý vó ngã, đi liền với mức độ thấu suốt tỉnh thần vô ái (a/anhä). 

Cho nên trong lý thuyết này nếu chúng ta có ý tưởng “thiền hai người” hay cái 
nhìn thấy “hai thân thể thể nam nữ” qua. hình tượng tranh vẽ hay hình tượng hai thân hình 
nam nữ giao hoan thì đã có một cái sai lầm đầu tiên. Tôi thấy hâu hết các tác giả viết sách 
về Yab-Yum Yoga cũng không hề hiểu biết tại sao hình ảnh “nam nhân” trong bức tượng 
này đều được vẽ khắc theo hình tướng là một vị Phật hay một Đại Bồ Tác (biểu trưng 
bằng hình ảnh nhục kế ““s/7sz ” trên đầu) — Khi dùng hình tướng Phật hay Đại Bồ Tác ở 
đây là đều nhằm chỉ ý vô ngã, vô áI, vô dục, vô trụ - Cho nên việc dùng hình tượng nam 
nhân dưới hình ảnh Đại Bồ Tát hay Phật với nhục kế (zs/7sa) trên đỉnh đầu biểu tượng 
cho trí tuệ viên mãn mà chúng ta chỉ thấy trong ảnh tượng Đức Phật. Vì vậy Tây phương 
gọi sai Yab-Yum Yoga là “Yab-Yưm Buddhism” chỉ vì họ thấy hình ảnh vị Phật này. 


Tại các quốc gia có hành trì pháp môn Đại Lạc như Tây Tạng, Bhutan, Nepal 
chính các đại sư cũng lúng túng khi không phân biệt Yab-Yum Yoga và pháp môn Đại 
Lạc .3 Chính các đại sư tại các quốc gia này cũng không giải thích được tại sao hình 
tượng “nam nhân” trong các tranh tượng chính là hình ảnh của vị Đại Bồ Tác hay Phật vì 
trên đầu còn có cả nhục kế WJ# u/¡sø (Xin nhắc lại s/7sø là phần đỉnh đầu nhô cao 
trong Phật giáo tượng trưng cho trí tuệ viên mãn của Phật vị). Nhiều đại sư Mật giáo 
cũng không nhận ra hình tượng “nữ nhân” trong các ảnh tượng Yab-Yum chỉ có nghĩa 
phần “nữ tính” của con người chứ không phải là hình ảnh một người nam và một người 
nữ ôm nhau trong tư thế giao hoan — Nói đơn giản là mỗi người nam giới chúng ta cũng 
có một phần nữ tính và ngược lại.*”” Lý do thứ hai quan trọng hơn, hình tướng nam nhân 
trong hình tượng Yab-Yum sở dĩ lấy hình ảnh vị đại bồ tác giác ngộ (với rõ ràng nhục kế 
srsa) có nghĩa là chỉ có các bậc “đại tăng” đầy đủ giới định huệ mới có thê hành thực 
hành môn này mà thôi. Pháp môn Đại Lạc không thể để cho thành phần “tiểu tăng” thiếu 
giới định huệ mà thực hành. Rất tiếc ý nghĩa quan trọng này không được đại đa số hành 
giả thực hành pháp môn Đại Lạc biết đến. Cho nên từ ý nghĩa “một người” xuống cấp 
thành “hai người nam nữ” đã gây ra hậu quả là đại đa sô các Lạt Ma Tây Tạng lạm dụng 
pháp môn Đại Lạc đều đọa lạc.”°3 Cũng nên nhắc lại ở đây chúng ta có thể nói về những 


35 Trong ngôn ngữ kinh điền cô thường ví như một hành giả đội một thau nước đây đi trong lễ hội đầy 
những thiếu nữ đẹp và trần truồng nhây múa mà chỉ cần thoáng có tình ý là thau nước trên đầu sẽ đồ tung 
và anh ta sẽ bị giết chết. 

36 Đến Mật tông Phật giáo thì hành giả thực hành giáo pháp này phải được trui rèn bằng Giới Định Huệ 
Chúng ta sẽ nói trong phần cuối về những kẻ thiếu căn bản Giới Định Huệ tu tập pháp môn Đại Lạc trước 
sau đều thất bại. 

37 Cho nên chúng ta nên biết phần lớn các “đại sư” có tiếng của Mật giáo (cũng như của các tông môn Phật 
giáo khác) đù có thê có danh có tiếng nhưng không phải luôn luôn là những đại sư thật tu thật chứng. Lẽ dĩ 
nhiên luôn luôn có những vị thực tu thực chứng quanh chúng ta, nhưng tuyệt đại đa số là những vị ân tu 
chứ không phải là các quan chức ta bà tăng. 

38 Một điêm chúng ta cần ghi nhận là không phải tất cả các Tantra trong bộ Tantra thứ tư đều có các hành 
vi bất thường ăn thịt uống rượu hay hành lạc. Điển hình là Tantra Thời Luân (Kaz/zcakra) cũng như giáo 
pháp Đại Cứu Cánh (Dzogchen) của Ninh Mã (Myingrna) luôn luôn nhắc nhở người thực hành phải từ căn 
bản Giới cắm cổ truyền. 
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người hành trì sai lầm, mà không thảo luận về thành phần bại hoại xem sinh hoạt tôn giáo 
như một nghê nghiệp mưu sinh hay lợi dụng tôn giáo cho tư lợi. 


Trong tư tưởng Ba La Môn, Mahasukha dùng tính dục vốn là một sức lực mạnh 
nhất trong sinh hoạt của con người, lột trần con người như một thực tại trần trụi vốn là 
hình tướng cụ thể nhất. Để từ đó phát huy tư tưởng khả năng chuyển hóa ái dục đễ thăng 
hoa đến một sự hiệp nhất giữa cái linh hồn bản ngã nhỏ bé của con người (ãnan) với 
Đại Ngã (Bralưna) — Con người hợp nhất với thực tại vũ trụ của Bà La Môn trong giáo 
pháp “Phạm ngã nhất như” (brahma-ätma-aikyam) — Nên Mahäsukha có nghĩa là “lạc 
thú vĩ đại” (mahä - sukha) khi hành giả thống hợp được sinh thực nam (/zga) nữ (yoni) 
thì ví như trong Đạo học Trung Hoa gọi là “âm đương hợp thái, thiên nhân hợp nhất”. 


Đến đây chúng ta cần phải hiểu việc thờ sinh thực khí {phallic worship)°°? là một 
hình thức tín ngưỡng tối cổ không riêng ở Ân Độ mà từng xuất hiện trong tất cả các nền 
văn hóa đông tây. Con người sơ khai khi có bắt đầu ý ý thức về nguồn gốc của vũ trụ là suy 
từ sự sinh sản của người ta. Vì vậy khi con người bắt đầu có ý thức tìm hiểu nguồn gốc 
vũ trụ và vạn vật thì họ thấy đó giống như sự sinh sản do hai giống đực cái hợp lại mà 
thành. Đó là ý thức đầu tiên của con người suy đoán về nguồn gôc vũ trụ và nguyên lý. 
sinh thành của vạn vật. Trong cái nhìn đơn sơ và thuần khiết của con người thời thái cỗ 
thì nguồn gốc thiên nhiên vũ trụ cũng giống như sự phối hợp nam nữ sinh con đẻ cái. Và 
cuối cùng là tiến đến hình tượng về sinh thực nam (/iga) và nữ (yowi) tượng trưng cho 
sinh lực của trời đất. Tục thờ sinh thực thành hình từ đây và có mặt trong các nền văn hóa 
lớn như Ấn Độ, Trung Hoa hay La Hy mà hiện diện trong hầu hết xã hội đông tây.3”9 


Lịch sử đông tây cô đều có lý thuyết về nguồn cội nhân loại và vũ trụ như thế. 
Khảo cô học đã khai quật nhiều ảnh tượng thờ sinh thực khí tại nhiều di chỉ khảo cổ khắp 
thế giới. Nhờ thần thoại Hy Lạp nên chúng ta tìm được nhiều tượng cô về thần Priapus, 
thần của sinh thực mùa màng cũng là hình tượng “phallus” (/zga). Ngày nay trong lễ hội 
hàng năm ở Tyrnavos của Hy Lạp cũng là lễ hội “Phallus festival”. Việt Nam cũng có lễ 
hội “Nõ Nường” trai gái diễn hành có mang theo các hình tượng /ga và yoni. Trong văn 
hóa cô của Ý, hình thức “fascium” cũng là hình tướng “phallic charm”. Cổ thành Pompeii 
của Ý ngày nay cũng còn tìm thấy các chuông gió (iwinnabuia) là hình ảnh của phallus. 
Một phallus linh thiêng được coi như một vật thê để giữ gìn đất nước La Mã còn tồn tại 
đến ngày nay. Tính dục trong cổ La Mã cũng được quan niệm là “phallocentric”. 


Ngay xã hội Trung Hoa, một xã hội sớm đi vào đạo đức và nghi lễ cứng rắn từ 
thời Không Tử (551-479 trước Dương lịch) thì tiềm ân làm cơ bản của văn hóa Trung 
Hoa cũng vẫn là thuyết Âm Dương. Âm Dương là hai nguyên tô cơ bản của Kinh Dịch 
vốn là một đại tác phẩm của các vị tiên hiền Trung Hoa khảo sát về vũ trụ và nhân sinh 
(một dạng bản thể học øzology cô điển). Trí thức Trung Hoa từ các nhà Nho học như 
Không Tử cho đến các phương sĩ đạo học đều coi kinh Dịch là căn bản cho vũ trụ nhân 
sinh quan của họ. Thì hình ảnh căn bản của thuyết Âm Dương trong kinh Dịch thì cũng 
chính là con rồng đực tượng hình của Cân (i#, trời, nam tính, hào đương -) và con ngựa 
cái hình tượng của Khôn (tị đất, nữ tính, hào âm --) trong tư tưởng căn bản Càn Khôn là 


39 Nói về “phallic worship” thì có lẽ không đâu bằng Bhutan nơi có ảnh hưởng Yap-Yum Yoga khiến mọi 
nơi từ chùa tự cho đến tư gia người ta đều trưng bây hình tượng 'Yap-Yum một cách tự nhiên. 


37? Trong những năm vừa qua tôi thấy ở Việt Nam có làm sống lại lễ hội “ông Đùng bà Đà” hay “Nõ 
Nường” trai gái trong làng đi diễu hành có mang theo các hình tượng ¡ga và yoni. 
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thiên địa giao nhau mà tạo thành “âm đương” phối hợp nhau mà sinh trời đất (nhất âm 
nhất dương chỉ vị đạo). Căn bản của thuyết Âm Dương qua hai quẻ Càn Khôn nguyên 
thủy cũng là tượng trưng của sinh thực khí nam nữ, mà Hệ Từ Hạ Truyện””! giải thích rõ 
“Càn là dương vật; khôn là âm vật. Sự hợp nhau của âm dương thì sinh ra thể cương 
nhu, là sự lựa chọn của đất trời, lấy đức mà thông thân minh".*? 


Trở lại Ấn Độ, chúng ta cần biết là từ xưa đến nay quan điểm âm dương nam nữ 
không phải chỉ là trong lãnh vực tư tưởng mà truyền thống văn hóa của đất nước này còn 
quen biểu lộ bằng hình tướng cụ thể. Trong đền điện Ấn Độ giáo hay trong bảo tàng viện, 
nếu có người ngạc nhiên khi thấy các hình tượng thân linh luyến ái hoặc thấy các hình 
tượng Linga hay Yozni là “tục tấu”. Thì thái độ ngạc nhiên và lời phê bình “tục fĩu” cho 
biết rằng người quan sát đó không phải là một người Ấn Độ. 


Chúng ta cần biết trong tư tưởng cơ bản của tôn giáo và triết học Ấn Độ mọi nhân 
cách đều gồm cả hai phần đối nghịch nam — nữ, âm - dương, thiện -ác, hung dữ - hòa ái 
v.v."”3 Tất cả đều dựa trên triết lý quan niệm rằng mỗi người chúng ta cũng như thần 
thánh đều có hai tính nam và tính nữ trong cùng một nội thân. Cái tinh thần nhìn vạn vật 
“ôm âm cõng dương” như thế không chỉ gói trong tư tưởng hay ngôn ngữ thường biểu 
hiện trong tư tưởng các vị thần thánh với hai mặt nam nữ, mà còn biệu lộ trong thế giới 
tạo hình, trong nghệ thuật hội họa kiến trúc. Cuối cùng pháp tu tập của Bà La Môn cũng 
như sau này trong Mật giáo là giúp cho hành giả chấp nhận cả hai mặt để có thê đạt được 
một tuệ giác viên mãn hài hòa và vô ngại. 

Cho nên hành giả khi thấy hình tượng sinJ :hực khí thì phải hiểu đó là biểu tượng 
của nguồn ( tinh lực vũ trụ, là hình tượng nguôn sống. siêu việt, vô tướng vô hình của 
Thượng Đề uyên nguyên. Thấy các thần nam nữ quấn quít với nhau trong tư thế giao 
hợp, thì đó không phải là hình tượng “làm tình” trong ý nghĩa dung tục, mà phải hiểu đó 
là hình tượng “ôm âm cðng dương” như trong Kinh Dịch. Ý tưởng này hầu như biến 
thành một công thức nên chúng ta thấy nam thần nào của Ấn giáo hay Mật giáo Ấn Độ 
cũng thường có người phối ngẫu.””* Trong các thánh đường miêu mạo Ấn Độ người ta đã 
dùng /izgz đề hình hóa tượng trưng cho linh thể thần Š7vz (Thấp Bà) một linh thần được 
coi là nguyên nhân của dòng sinh lực vũ trụ. Cho nên nếu ta thây hình tượng Š7vz trần 
truồng thì phải hiểu đó là biểu tượng hình ảnh chân lý không che đậy, hình tượng Ýiva 
giao hợp với Šakii thì đó chỉ muốn nói đến hai mặt của chân lý vì Šz#k# có hình tượng nữ 
nhân thì cũng chính là Š?vz (Šakzi là phần nữ tính của chính Ấ/vz). Tư tưởng “hai mà một, 
một mà hai” khiến cho các linh thần Bà La Môn thường có hai thân tướng là nam thân và 
nữ thân. Thay vì cần giải thích nên cụ thể chúng ta sẽ thấy các linh thần Ân Độ _giáo hay 
Mật giáo đều có phối ngâu, và hình tượng các thần giao hợp với người phối ngâu thực ra 
cũng từ ý nghĩa với biểu trưng sinh hóa của cuộc sông. Cũng nên biết Án Độ giáo (Bà La 
Môn) là một tôn giáo duy nhất đồng hóa Thượng Đề nhân hình với hình tướng nữ nhân. 


37! Hệ Từ của Không Từ dùng để giải thích các hào quái trong kinh Địch. 
32 Hệ Từ Hạ truyện, chương thứ năm. 


33 Người Việt có câu tục ngữ “Có âm dương có vợ chồng, Chẳng qua thiên địa cũng vòng phu thê”. 


34 Cho nên Mật tông {Tây Tạng từ Liên Hoa Sinh (padmasambhava) người được coI là truyền Mật giáo đến 
Tây tạng cho đến nhiều vị tông chủ các tông môn lớn của Phật giáo Tây Tạng đều có phối ngẫu. Theo 
truyền thuyết Liên Hoa Sinh có đến § người vừa là đệ tử vừa là người phối ngẫu. 
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Ý nghĩa tư tưởng này không những chỉ được biểu tượng hóa bằng hình tượng nam 
nữ “hợp nhất” mà đến Mật giáo Kim Cương Thừa bị còn bị ảnh hưởng từ tín ngưỡng 
Šãkra (Tính lực phái)?” của giáo phái Šhziva trong Advaifa Vedänia Bà La Môn giáo vốn 
đã có một pháp môn tu luyện bí mật. Tín ngưỡng ŠZ#/a phát triển từ phong tục thờ phụng 
Šãk#i được coi là năng lực sáng tạo nữ tính của vũ trụ. Theo D2vaia Vedanía thì Sakti 
được biểu trưng và nhân hóa thành ra “Mẫu Thân của mọi sinh linh”. Šã&Z có thể xem là 
phần nữ thân của Š7vz vốn là vị thiên vương cao quí và quan trong nhất của “tam vị thiên 
vương” (7Trimurii): Phạm Thiên (Brahma) là thần sáng tạo, Tỳ Thấp Nô (Vishnu) là thần 
bảo vệ và Thấp Bà (57va) là thần hủy diệt. Nhưng vượt lên hiện thân của hủy diệt, Šiva 
cùng lúc còn là hiện thân của tái tạo, là biểu tượng của của dòng sinh lực vũ trụ?”° cho 
nên Šiva thường được thờ phụng dưới biểu tượng là hình tướng 7izga. Trong các ảnh 
tượng khác thì Š2wz được thê hiện trong trạng thái thiền định hoặc đang múa điệu 
Tandava hoặc cưỡi bò mộng Nardi. 


Phái Šaiva là một phái có ảnh hưởng lớn ở Ấn Độ xem ẤŠ7vz là Thượng Đề tối 
cao (Còn các phái khác xem Ấ?vz là một trong năm hình thức nguyên sơ của Thượng. Đề 
Ÿ”). Cho nên Š7vø cũng được gọi, bằng nhiều tên và danh hiệu. Trong ý nghĩa sâu nhất 
Šiva được xem như một nguồn sông siêu việt, bất biến và vô tướng vô hình.3”Š Cũng vì ý 
nghĩa này chúng ta sẽ thấy tại sao Š7vz cũng thường không chỉ là hình tượng nhân hình 
mà còn được trình bầy bằng hình tướng 7i ga biểu tượng cho ý nghĩa là năng lực tiễm 
đàng thường được nói trong học thuyết kwdalin7 “hỏa xà” hay “luồng gió sinh mạng”.Š”? 
Trong truyền thống đó, Šz#zi cũng được nhân hóa trở thành Thiên Mẫu Dưzgä và cả là 
Không Hành Nữ (Da#¿mï) của Kim Cương thừa (Ƒ4/rayana). 


Thiên Mẫu ?„zgã và Không Hành Nữ Dãk¿¡rĩ 


Ảnh hưởng lớn nhất Ấn Độ giáo trên Mật giáo là vai trò của nữ phái trong mọi 
hình tượng thân thánh. An Độ giáo có lẽ là một tôn giáo duy nhât của nhân loại nhìn 
“Thượng Đê” qua hình ảnh nữ nhân nên có rât nhiêu nữ thân siêu phàm từ Thiên Mẫu 


375 #a£a là truyền thống tôn giáo (thuộc tín ngưỡng Ấn Độ là Š⁄vism) sùng tín nữ thần Šz#Z như Thánh 
Mẫu. Š4#z¡ nguyên có nghĩa là năng lực. tiềm tàng thường được nói trong học thuyết Kudalini với Šakti 
được nhân hóa trở thành người phối ngẫu của thần 57ø (Thượng Đề /Thấp Bà) 

375 Ở đây chúng ta thấy húy diệt và tái tạo cũng chỉ là một. 

3 Flood, Gavin. An Infroduecfion to Hinduism. Cambridge University Press (1996) 

378 Kramrisch, Stella. 7e Presence øƒ.Šiva. Princeton University Press (1981), tr. 184 

3° Lý thuyết kuudalinï (Hỏa Xà) coi rằng con người có 7 trung tâm khí lực gọi là “Bầẩy Luân Xa”. Nguồn 
khí lực giống như một con rắn lửa nằm ở Luân Xa thứ nhất. Sự luyện tập của hành giả là khích động cho 
nguồn khí lực này phát triển và luân lưu từ luân xa thứ nhất đến luân xa thứ bẩy. 1- Luân xa thứ nhất nằm ở 
đốt dưới cùng của cột sống, là cơ quan chỉ huy sinh dục tượng trưng bằng bông sen đỏ 4 cánh. 2- Luân xa 
thứ hai năm ngang bụng dưới, là cơ quan chỉ huy các cơ quan nội tiết, tượng trưng bằng bông sen đỏ như 
son 6 cánh. 3- Luân xa thứ ba nằm ngang rốn, là cơ quan chỉ huy hệ dinh dưỡng và tiêu hoá, tượng trưng 
bằng bông sen xanh 10 cánh. 4- Luân xa thứ tư nằm ngang vùng tim, là cơ quan chỉ huy hệ huyết quản, 
tượng trưng bằng bông sen đỏ chói 12 cánh. 5- Luân xa thứ năm ở cuống họng, là cơ quan chỉ huy hệ hô 
hấp, tượng trưng bằng bông sen đỏ tía 16 cánh. 6- Luân xa thứ sáu ở giữa hai lông mày, là cơ quan chỉ huy 
hệ thần kinh phản xạ, tượng trưng bằng bông sen màu trắng 2 cánh. 7- Luân xa thứ bảy nằm ở đỉnh đầu 
(huyệt bách hội) là cơ quan chỉ huy bộ não, tượng trưng bằng bông sen ngàn cánh màu trắng sáng rực sáng, 
chỉ sự giác ngộ. Giác ngộ có nghĩa là thời điểm hoả hầu được giải toả trọn vẹn, tiêu vũ trụ con người hoà 
nhập với đại vũ trụ. Hành giả sẽ cảm nhận sự hoan hỉ tuyệt đỉnh, nhận thức tuyệt đối và là trí giả toàn vẹn. 
Tóm lại, SỰ giải toả hoả hầu kw„gaiinï trở thành cứu cánh toàn bộ lý thuyết của yoga Mật giáo. 
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(Durgä) cho đến các Không Hành Nữ (DZk¿i»?).3Š9 Đặc biệt là vai trò Không Hành Nữ 
(Dãk¡in?) đến Kim Cương Thừa thì càng quan trọng hơn. Kim Cương thừa coi Không 
Hành Nữ là vị thần bảo hộ quan trọng nhất, giúp năng lực hành giá đạt được các tầng lớp 
tu tập cao siêu. Trong truyền thuyết hầu như tắt cả các đại sư Tây Tạng đều nhờ các 
Không Hành Nữ mà giải thoát. Phái Šhaiva và Mật giáo Kim Cương Thừa đều tôn thờ 
Thiên Mẫu Dzgã (Đỗ Nhĩ Gia) là nữ thần có hình dung là một nữ thần tám tay cỡi sư tử. 
Durga cũng có nhiều tên và nhiều hình tướng. Trong số đó có cá nữ hung thần Kz/¡, một 
nữ thần có da mầu đen tím thường được vẽ với hình dung tay cầm đầu lâu người còn nhỏ 
máu vừa bị thần chặt đầu. Đwzgz là biểu tượng quan trọng được thờ phụng nhiều nhất 
trong các nhân hình của Šakzi. Mật giáo cũng thờ Durga giống như trong truyền thống 
Shavaism từ trước, đi kèm với các ma thuật kê cả việc thực hành tính giao vì quan điểm 
cho rằng vạn vật đêu do tính lực của nữ thần sinh ra. Cho nên từ việc sùng bái nữ thần 
Durgä cho đến việc hành dâm để mô phỏng cái lý thiêng liêng này chỉ là một “cụ thể 
hóa” của con người từ thời hồng hoang. 


Sự giao tiếp tương tác giữa Kim Cương Thừa với SZka dần dần sâu đậm, một mặt 
thì Kim Cương Thừa tiếp nhận sự #zớng (các yếu tô nghi lễ hành trì) của Š&zz, một mặt 
thì la gián tiếp nhận /ý zzớng (phần tư tưởng triết lý) của Kim Cương thừa, cho nên 
hai giáo lý trở thành một trạng thái hỗn hợp khó phân biệt được rõ ràng. Đặc biệt là khi 
Kim Cương Thừa tiếp nhận Tantra “Hô Kim Cương” với chủ trương “Kẻ biết được bản 
chất của chất độc thì có thể chiến thắng chất độc bằng chính chất độc” (nói đơn giản là 
lý thuyết “đĩ độc trị độc”). #ó Kửn Cương đã đến đúng lúc cung cấp một lý luận siêu 
thoát cho việc hành trì pháp môn Đại Lạc (mahãsukha). 


Hô Kim Cương (Hevdjra-tanra)°”" là một Tantra lớn thuộc bộ Tantra Vô Thượng 
Du Gñà (anuffara-yoga- -tantra)`Š° có ảnh hưởng rất quan trọng vào thời gian Mật giáo 
Kim Cương Thừa còn sống sót ở Ấn Độ và sau này tiếp, tục ảnh hưởng và phát triên khi 
đến Tây Tạng. Từ khi bộ Vô Thượng Du Già Tanira xuất hiện và dưới ảnh hưởng của nó 
mà Mật giáo Kim Cương Thừa bị gọi là “ “Tả Đạo Mật giáo” (Vamacara Tả Thủ, hoặc 
Vãmamarga Tả Đạo). Hô Kim Cương độc đáo và khác biệt hắn với nhiều Tantra trước 
kia. Hô Kim-Cương ngày nay hiện còn đầy đủ các văn bản Sanskrit, Phạn văn và Hán 
văn và đều đã được dịch ra Anh ngữ và phổ biến. #ô Kim Cương là một tổng hợp nhiều 
tín điều vừa cao siêu vừa huyền hoặc. Trong một nội dung Tantra Hô Kim Cương còn 
khuyến cáo mạnh hơn “Hãy giết người, hãy nói láo, hãy lấy cắp, hãy hành dâm với vợ 
con mình và vợ con người khác”.383 Khuyến cáo này có lẽ không nên hiểu theo “nghĩa 
đen” mà nên hiểu theo “nghĩa bóng” giông như Thiền tông nói là “phùng tổ sát tổ, phùng 
Phật sát Phật" (gặp tô giết tố, gặp Phật giết Phật) ý nói về giáo pháp vô ngại, bất nhị, 
buông bỏ mọi phân biệt mà đi đến tận cùng tính Không. Tuy nhiên các thực hành giao 


380 DƑjr„7 (Không Hành Nữ) là nữ thần trong thiên giới trong truyền thuyết dân gian phô thông ở Ấn Độ. 
31 Hepgjra-tantra được Pháp Hộ 3EïÊ dịch ra Hán văn vào năm 1004 có tên đầy đủ là 
Xä78allll2<#t=Elêƒ£ (Đại Bí Không Trí Kim Cương Đại Giáo Vương Nghỉ Kinh). Xem Đại Chính 
Tạng N.892, vol 18 trang 590)s. Hevajra fanira được dịch giảng đây đủ ra Anh ngữ từ năm 1959 bởi David 
Snellgrove, là tác giả quan trọng việt vê Tantrra tôi đã giới thiệu ở phân việt vê Tantra và Tantric 
Buddhism. 

32 Tan#ra Vô Thượng Du Già là bộ Tantra cuỗi cùng theo thời gian phát triển của 4 bộ Tantra. 


33 Williams, Paul and Tribe, Anthony. Buddhist Thought: 4 complete introduction to the Indian tradition, 
Routledge, 2000, trang 202 
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cấu giữa Du Già nam và Du Già nữ thì được Tantra này bầy tỏ một cách rất cụ thể và 
dung tục khác thường, khác kiểu nói tượng trưng “phùng tổ sát tổ”. Dù răng sự thờ phụng 
các “Du Hành Nữ” (Dakina) cũng được nói đến mà các hành giả Mật giáo từng có giải 
thích một cách triết lý, cho rằng trong danh xưng Hô Kim-cương (/evajra) thì He đại 
diện cho “Bi” và ƒ⁄4/ra là “Trí” và phương pháp thực hành việc nam nữ giao cấu chính là 
sự hiệp nhất của Trí tuệ (pra/2Z) và Phương tiện („nãya) là hai yếu tố chính đề đạt Niết 
Bàn giải thoát trong chính đời sống này. 


“Thông thường các tôn giáo đều khuyến khích đời sống độc thân là căn bản của 
cuộc sông tu hành điên hình như Ngũ Giới (pañcaýia) của Phật giáo cũng lây giới dâm 
làm đâu. Nhưng tại sao Mật giáo lại phát triên pháp môn Đại Lạc (émahäsukha)? 


Đương nhiên Mật giáo cũng hiểu rằng ái dục là một loại độc tối nguy hiểm của tu 
đạo. Khởi từ nhận thức phố thông tin rằng việc dùng ái dục làm pháp tu tập được ví với 
loài côn trùng sinh ra trong gỗ nhưng chúng cũng ăn chính gỗ đã sinh ra chúng. Giống 
như vậy, Mật giáo tin rằng ái dục có thể được dùng đề làm phát sinh khả năng tiêu diệt 
chính ái dục. Mật giáo tin vào lý thuyết “dĩ độc trị độc” là pháp môn tối thắng và duy 
nhất có thể trị được cái tối độc đó. Tin rằng nếu ái dục được dùng đúng cách thì cũng có 
thể phát sinh những khả năng tiêu diệt chính ái dục, cho nên Mật giáo Kim Cương thừa 
không ngần ngại thực hành pháp môn Đại Lạc. Mật giáo lại thường tự tin vào giáo pháp 

“chuyển hóa”°8* của mình trên nguyên tắc vẫn được nhắc nhở “sen trong bùn hôi mà vần 
có thể nở hoa tỉnh khiết thơm ngát” như trong các nghỉ lễ Mật giáo vẫn dạy “ngữ độc 
chuyển thành ngũ trí”, hình tướng Bồ Tát Quán Thê Âm từ bi mà cũng có một pháp thân 
khác là hung thần Đại Hắc (Mahäkãra). Cho nên tình dục nam nữ vốn là hồ chôn người 
tu hành nhưng đối với Mật giáo cũng có thể trở thành một phương tiện thiện xảo đưa đến 
giác ngộ nếu có sự trợ giúp của các phương tiện gia trì thân khẩu ý. 


Trong khi tư tưởng giáo lý Long Thọ hằng giải thích trong Tính Không bắt nhị thì 
không còn đối đãi mâu thuẫn của thế giới nhị nguyên. 383 Giáo lý “Bốn pháp giới” của 
Hoa Nghiêm cũng nói không có mâu thuẫn trong sự sự vô ngại pháp giới.*Š° Theo đó, sự 
phân biệt đúng-sai, chân-tục, phàm-thánh chỉ là do tâm thức phân biệt trong thế giới 
tương đối thường nghiệm (tục đế) mà có. Các phát biểu “vô phân biệt” như thế được tìm 
thấy trong nhiều kinh điển Đại thừa, nhưng điểm khác biệt của Mật giáo là thực hành cho 
việc sống với tính chất phi nhị nguyên, ngay chính trong thân xác của hành giả, tức thời 
và tại chỗ. 

Cho nên trên nguyên lý pháp môn Vô thượng Du-già nhắn mạnh rằng hành trì 
pháp môn Đại Lạc không phải là thuật tình dục bình thường mà là một pháp môn thiền 
định của Mật giáo để thành tựu Tính Không vô ngại. Dùng chính thân thể và tình dục vốn 
là sinh hoạt quan trọng nhất của con người đề chuyển hóa thành phương tiện tối ưu khởi 


3 Xem tiêu đoạn “Triết Lý về Chuyển Hóa” (Phowa) của Mật giáo trong Chương 8 của luận này. 

35 Như tôi đã kết luận “không có Long Thọ thì các giáo pháp của Phật giáo Đại thừa chỉ là các tin ngưỡng 
xây trên cát” đê giải thích tại sao tư tưởng Long Thọ trở nên lập cước cơ bản của các tông môn Đại thừa. 
Người học Phật không thê hiệu giáo lý Phật giáo Đại thừa nêu không học Long Thọ. Xem Tùng Thư Long 
Thọ và Tĩnh Không, đặc biệt là luận Triết Học Long Thọ, nxb Thê Giới, 2016 

386G ,$w Vô Ngại là cảnh giới cao nhất của Tứ Chứng Pháp Giới (lý, sự, Jý sự vô ngại, sự sự vô ngại) đã 
nói trong phân “Kinh Hoa Nghiêm ảnh hưởng trong Mật giáo” Chương 3. Cảnh giới sự sự vô ngại là cảnh 
giới giải thoát, nơi tất cả các sự việc có giới hạn, có lớn nhỏ, có mâu thuẫn đều không còn là chướng ngại 
(vô ngại). 
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động cho động cơ giác ngộ.°'” Tantra Hồ Kim-cương cũng nói rõ “phương thức này 
không có mục đích cho khoái lạc tình dục, mà là để khảo nghiệm lỗi tập luyện tâm thức 
của hành giả, xem rằng tâm mình xao động hay tỉnh lặng”. 33 Cho nên “Tử Thư Tây 
Tạng” Bardo Thödol cũng xác tín rằng cuối cùng khi thần thức con người thật sự đi vào 
cõi chết đề tái sinh (sidpa bardo) là cảnh giới mà Mật giáo thường miêu tả là người chết 
có cảm giác về các ảo ảnh hình tượng trai gái đàn bà đàn ông trong các cảnh giao hợp trai 
gái (yab-yum) biểu lộ hình ảnh tái sinh của chính mình trong tử cung. 


Tóm lại quán tưởng về tính dục đề tự chủ chuyền hóa năng lượng tính dục thành 
năng lượng giải thoát từ bi, ít nhất trên lý luận không có gì sai trái. Từ thế kỷ thứ sáu Đại 
sư Trí Khải (538-597) tô thứ tư của Thiên Thai Tông Trung Hoa đã viết trong 2y Ma 
Kinh Huyễn Sở”®? “Với hạng người tăng thượng mạn Phật nói diệt trừ dâm si nộ là giải 
thoát. Nhưng với những người không tăng thượng mạn, Phật nói thể tính của dâm sỉ sĩ nộ 
chính là giải thoát”.3?0° Tuy nhiên việc thực hành dùng tính dục để chuyền hóa thành sức 
mạnh giải thoát lại là một thực tế vô cùng khó thực hành, nhưng cuối cùng thì thuật 
“hành dâm luyện đạo” cũng trở nên một nghi quĩ bí mật gọi là pháp môn “Đại Lạc” 
(mahasukha) của bộ Tantra Võ Thượng Du Già (anuffara-yoga-fanira). Không chỉ “hành 
trì bí mật riêng tư” mà pháp môn Đại Lạc còn phát triển có thể là một nghi quĩ (sadhana) 
tập thể. Trong nghĩ quĩ này thì lấy một thiếu nữ làm Bồn Tôn. Mọi người hành lễ “ngũ 
ma tự chân ngôn” đi vòng quanh cô gái lõa thê, rồi thực hành “ngũ ma” là uống rượu 
(madirä), ăn thịt (mãmsa), ăn cá (mafsya), nhẫy múa (mwảrä) và quan hệ tính dục 
(maithuna). Và cuôi cùng là nam nữ tự do giao hoan (gricakra)... 


Cuối cùng thuật Đại Lạc không chỉ có dạy trong Tantra #ô Kim Cương mà còn 
thấy ở nhiều Tantra khác. Trong sách /ndian Budddhism của Nakamura (xem lại Chương 
2) ông còn cho biết lỗi thực hành này còn nói rõ trong $icakrasambhara-tanira và một 
số kinh văn khác tìm được ở Java cũng dạy pháp “Đại Lạc” như Dakarnava (- 
mahayogini-taniraraja) vẫn còn văn bản Sanskrit. Đặc biệt 8rvarahasya-ianiraja hay 
“Nhất Thiết Bí Mật Tối Thượng Danh Nghĩa Đại Giáo Vương Nghi Quĩ 
(—ĐJ‡#: _E#i 36 AC -E- li ĐI) là một Tantra có những đoạn tả rõ các cảnh giao cầu với 
khác người phối ngẫu rất thô bạo và cho phép thực hành ngay cả các hành vi loạn luân 
phi đạo đức khác (“đạo đức” theo Mật giáo Kim Cương Thừa tả phái thì cũng chỉ là sự 
phán xét của vọng tưởng của tư tưởng nhị nguyên khi vẫn còn phân biệt đạo đức và phi 
đạo đức, mà người hành trì Mật giáo tin rằng phải vượt qua đề tiến tới cảnh giới Bất Nhị 
vô phân biệt). Tuy nhiên những lý do “vượt qua đạo đức phân biệt” như thế của các pháp 
môn như Đại Lạc cũng chính là lý do khiến Mật giáo bị rất nhiều phê phán từ các học giả 
Phật giáo Trung Hoa (cũng vốn là các học giả trưởng thành trong khuôn mâu đạo đức 
cứng rắn Không giáo). Điện hình là hai học giả Trung Hoa nổi tiếng hiện đại như học giả 


3#7 Nan Hualjin. 8asic Buddhism: Exploring Buddhism and Zen. Samuel Weiser. 1997, trang 99. 


3#8 Huang, Zhengliang; Zhang, Xilu. "Research Review of Bai Esoteric Buddhist Azhali Religion since the 
20th Century". Journal oƒ Dali Universify. 2013 

32 Đại Chính T. 1780, tr. 853a 

390 Ở Việt Nam gần đây có hai thành tích Tăng Thuợng Mạn nỗi tiếng. Chuyện thứ nhất là một tu sĩ quen 
tôi bỏ ra cồn hoang ở miền Tây độc tu một thời gian. Chuyện thứ hai của một thương gia bỏ vợ con xây cốc 
trong rừng. Sau một thời gian ngắn cả hai ông đều tự nhận đắc đạo. Một ông tuyên bố đã đắc quả A La 
Hán, một ông tự nhận đắc thành thánh quả ngang hàng Phật lẫn Jesus. 
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Lữ Trừng và Pháp sư Thánh Nghiêm cũng lên án Mật giáo Kim Cương Thừa bằng những 
lời lên án rất nặng nè.”°! 


Tóm lại pháp môn Đại Lạc là một trong nhiều giáo pháp kỳ đặc của các Tantra 
như Hô Kim Cương (hevajra-fanira) hay Bí Mật Tập Hội (guhyasamđja-tanira) của Bộ 
Tanira Vô Thượng Du Già. Thực hành theo giáo pháp này quả có đi ngược lại với truyền 
thông thông tục, cho nên Phật giáo truyền thống Á Đông gọi giai đoạn cuối cùng của Mật 
giáo gọi là Kim Cương Thừa bằng danh từ “Tả Đạo” (vãmamarga). Sự phê phán đánh giá 
này có phần đúng với phần sự /ướng. Vì thật khó có thê chấp nhận được khi hai người 
nam nữ trần truồng giao hoan hưởng lạc để gọi là tự dụng với ý chí “chuyên hóa” 

(Phowa) và thăng hoa thành kinh nghiệm siêu việt gọi là Đại Lạc (mahaãsukha) sau khi 
đã say sưa ăn uống nhiều thứ rượu thịt quái đản kê cả tỉnh huyết.3?? 


Nhưng thật sự đó chỉ mới là phần sự /zóng bình thường đều là những ma mị bị 
kẻ xấu lợi dụng””3 bằng các loại ngôn ngữ triết lý mơ hồ như một bài viết tà mị phổ biến 
trên internet “gizo hoan nam nữ là sự thông nhất hòa hợp âm dương, là thống hợp trí tuệ 
bắt nhã và phương tiện thiện xảo, giao hoan là một thực thể không gì thực tê hơn, để 
vượt qua thể giới phân biệt nhị nguyên, vượt qua phân biệt tịnh câu chánh tà, tiễn vào 
cảnh giới Bắt Nhị của niết bàn tuyệt đối, chuyển hóa năng lượng tính dục thành năng 
lượng từ bi, thể nhập vào FÁ 24nh lý tôi thượng, nhập ngã ngã nhập, tức thân thành 
Phật...” Đọc lại các câu “vè” rẻ tiên vay mượn các danh từ triết học như thế của các sách 
tuyên tuyền pháp môn Đại Lạc hiện nay thì ngoài không khí hoang mỊị với các thuật ngữ 
quen thuộc vui tai, nào là bất nhị pháp môn advaya, nào là trí lực bát nhã pra/ña, từ bị 
maitrT-karuna, phương tiện thiện xảo pãya, niết bàn tuyệt đối øirvãna v.v. nghe thật 
huyền bí mộng mị nhưng thật ra chỉ là một thủ thuật ngôn ngữ, hoàn toàn không phải là 
tinh thần pháp môn bắt nhị (zZvaya) lý bình đăng trong tư tưởng Long Thọ.??t Ở đây Hô 
Kim Cương (Hevaja T: antra) thực ra chỉ muốn nhắn mạnh rằng mọi thành tố tiêu Cực 
trong đời thường đều có thê biến chuyên “chuyên hóa” (Phowa) thành các thành tố tích 
cực, vì tất cả xấu tốt, phải trái chỉ phát triển khi tâm còn phân biệt nên còn bị trói buộc 
trong sinh tử luân hồi. Cho nên giáo pháp vô thượng tin Mật giáo rằng có thể sử dụng 
mọi hình tướng sân hận ái dục trong đời thường để phục vụ cho con đường giác ngộ theo 
đúng lời dạy “kẻ trí hiểu được thực tính của ngũ độc có thể dùng độc đề diệt độc” (one 


knowing the nature of poison may dispel poison with poison).?” 


3! Tôi chỉ nhắc đến Lữ 7Trừng và Thánh Nghiêm vì hai vị này có nhiều sách dịch ở Việt Nam. Riêng người 
Việt Nam, hòa thượng Thanh Kiểm sau khi du học lâu dài ở Nhật Bản nơi Chân Ngôn Tông rất mạnh, lúc 
về nước khi viết quyền Lược sử Phật giáo Ấn Độ (1967) ngài cũng kết luận “Từ khoảng giữa thế kỷ thứ X 
trở về sau, vì 'Kim Cương Thừa" kết hợp với phái Sàkta [Shaktism] của Ấn Độ giáo, nên phái này bày đặt 
ra nhiêu lôi hành pháp theo tà giáo làm mật hăn bản lai thân tướng của Phật giáo” (trang 246). 

32 Nakamura trong /nđian Buddhism (xem chương 2) 

''3 Theo Geshe L.L. Lai thì kẻ tham dự Đại Lạc coi như bị người thầy nắm “cả hồn lẫn xác” cho nên pháp 
môn Đại Lạc rât dê bị người thây lợi dụng. 

3 Rất ít người đọc được Lý Bắt Nhị bình đăng vô phân biệt nói rất rõ trong kinh Duy Ma Cật 
(Vimalakirtinirdesa) nhưng nhiêu người biệt hơn là do loại tiêu thuyêt kiêm hiệp bình dân. 

325 Williams, Paul. Buddhist Thought: A4 complete inroduction to the Indian tradiion, Routledge 2000, 
trang 202. Theo Snellgrove (sđd) chú thích đây cũng chỉ là tư tưởng đã dân trong M#ahayana-sufra- 
alamkara-karika của Vô Trước (Asanga). 
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Thật ra hoạt động tính dục vốn là một hoạt động quan trọng nhất và là bản năng 
cơ bản nhất của mọi sinh vật. Tâm lý học Tây Phương đến thế kỷ hai mươi mới thấy SứC 
mạnh của /b¡đo (dục tính) là một sức mạnh khủng khiếp và coi như một nguồn sống cơ 
bản nhất của con người, ngoải cảm giác khoái lạc //57/đo còn là một sức mạnh /ám sinh lý 
căn bản để duy trì dòng giông - không phải chỉ của loài người mà còn là của mọi sinh vật 
(con vật hạ đăng nhất như con ong con nhện cũng sẵng sàng chết vì thích thú giao cấu). 
Hai mươi lăm thế kỷ trước Không Tử ở Á Đông cũng phải công nhận sinh hoạt sinh lý là 
cơ bản của đời sống con người như ăn uống. Cho nên chúng ta không ngạc nhiên khi thấy 
các tôn giáo cô nhất của nhân loại đều nhìn thấy sức mạnh //b¡iđo không chỉ là một hình 
thức thỏa mãn tính dục nam-nữ mà còn tiềm tàng một sức mạnh khác, như Mật giáo Bà 
La Môn đã thấy trong pháp môn Đại Lạc, như Đạo gia Trung Hoa đã thấy qua pháp môn 
Phòng Trung. Họ đều tin tưởng rằng nếu có thê chuyển biến tính dục vào con đường tâm 
lĩnh, thì lúc đó cũng giống như là chuyền được dòng cuồng lũ đũng mạnh nhất thay vì 
phá hoại mà còn có thê để xoay chuyền turbine máy phát điện tâm linh. 


Tóm lại Mật giáo cho rằng Đại Lạc là một phương thức tốt trong các loại tu luyện 
tâm linh là một lý luận rất phô biến - it nhất là trên lý thuyết của rất nhiều truyền thống 
tâm linh cổ xưa. Tuy nhiên một khi thầy trò hành trì pháp môn này chỉ thực hành phần. 
hình tướng thì trở nên xa đọa là việc đễ hiểu. Cũng nên biết ngoài pháp môn Đại Lạc nỗi 
tiếng, Mật giáo còn có nguyên cả một “thừa” (yãnz) chuyên dạy về bí thuật “phòng 
trung” có tên là Saha/ayana (Hán dịch là Câu Sinh Khởi Thừa {H.:##3), thường được 
học giả Tây phương biết đến qua thuật ngữ gọi là “ab-yum Buddhism ”. 

Từ xưa đã có nhiều lý thuyết đưa ra để mong cầu chuyên hóa thăng hoa sức mạnh 
tính dục thành sức mạnh tâm linh. Như thuật Phỏng Trung của Đạo gia Trung Hoa, tuyên 
xưng “chuyển tỉnh hóa khí, chuyển khí hóa thần, bách hoa tụ điển” đề bôi bỗ chân dương 
cho phép trường thọ. Như Bà La Môn kêu gọi dùng tính dục thành một sức mạnh của 
sinh hoạt đời thường để tiến vào sự hiệp nhất “Phạm ngã nhất thể” giữa con người 
(man) và thực tại vũ trụ (brahman). Giáo pháp Đại Lạc phải nhìn từ căn bản tư tưởng 
của tư tưởng triết lý cho răng (uệ giác ngay trong đời thường, chuyền dòng thác loạn tính 
dục thành nguồn sống tỉnh thần theo giáo pháp hành trì “ức sự nhi chân” (dùng sự lý tầm 
thường mà thăng hoa làm chân lý giải thoát) được khai thác từ giáo thuyết sự sự vô ngại 
của kinh Hoa Nghiêm. Mật giáo cho rằng đó cũng là bước tiến vào thực tướng Tính 
Không “không có mây may khác biệt giữa sinh tử luân hồi với niết bàn tịch diệt” mà 
Long Thọ đã lấy làm luận cương cho Trung Luận”?° mà sau đó Mật giáo đã thâu nhiếp và 
trình bầy lại trong kinh Đại Nhát và Kim Cượng Đỉnh bằng một ngôn ngữ khác. Thành ra 
có lẽ chúng ta không cần phải nhắc lại phần nguyên lý tư tưởng giáo pháp Đại Lạc mà 
cần nhớ tới lời răn của tổ Long Thọ của những người không đủ giới định huệ trong việc 
hành trì Đại Lạc là “bắt rắn độc bằng tay không”. 


Thịnh Xuy Của Pháp Môn Đại Lạc 


Tóm lại Đại Lạc là một pháp môn phổ biến và đã được sùng mộ ở Tây Tạng từ 
lâu. Khi Mật tông Tây Tạng đến Tây phương thì đây là một pháp môn được cả giới học 
giả lẫn quần chúng tò mò và ái mộ. Chỉ trong vòng một thập niên các sách về “Tantric 
Sex” hay “Sexual Meditation” hoặc “Passionate Enlightenment” được ào ào xuất bản 


bằng đủ mọi ngôn ngữ Tây phương. Lẽ đĩ nhiên tuyệt đại đa số sách này đều là loại “sách 


3 Trung Luận, chương 25, kệ 19. Xem Tùng Thư Long Thọ và Tính không. 
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thời trang” được ¡n ấn phát hành cho nhu cầu phong trào và cũng vừa đúng lúc cho làn 
sóng “Cách Mạng Tình Dục” (Sexual Revolution) đang bộc phát và thịnh hành ở Tây 
Phương trong thời gian này. Phong trào xuất bản các sách về pháp môn Đại Lạc còn rằm 
rộ gấp nhiều lần thời trước đây khi Tây phương “khám phá” ra “thánh kinh tình dục” 
Kãma-Sira Ân Độ. Điễm độc đáo của Đại Lạc vì đây không phải là “sách” như KZma- 
Sữra mà là một pháp môn thực hành. Trong lịch sử xuất hiện các tôn giáo thì có lẽ chẳng 
có cách mạng nào lớn hơn một pháp môn dạy người ta vừa có thể tận hưởng khoái lạc thể 
gian vừa có thể siêu thoát tâm linh3°° 


Vì thế giáo pháp Đại Lạc mau chóng trở nên là một sân khấu cho sự xuất hiện ào 
ạt của các “guru” thời danh luận giảng và truyền bá pháp môn Đại Lạc với lý luận “/ính 
dục là thể hiện sự thân thiết, thực hiện sự quan tâm đến niềm vui thú của bạn tình. Lúc 
đạt đến dinh điểm khoái lạc thể xác người ta sẽ cảm nhận sự thăng hoa của tự ngã vượt 
thoát của cái tự ngã để tiến đến giác ngộ của ý thức vô ngã. Khi đạt đến cao điểm khoái 
lạc thì cả hai đều vừa có cảm giác khoái lạc và Tính Không cùng một lúc”.*?® Mà hiện 
nay biến thê của pháp môn Đại Lạc được phổ biến trong Yab-Yum Yoga tiếp tục phô 
biến tại các trung tâm thành thị Âu Mỹ song hành với các trung tâm Hatha-Yoga thuần 
túy thể dục thê thao. 


Từ xưa, tất cả các tôn giáo và trào lưu tư tưởng triết lý, bất kế là Phật giáo ở 
phương Đông hay Thiên Chúa Giáo ở phương Tây, đều ca tụng đời sống vô dục thánh 
thiện. Tôn giáo hầu như đều coi say mê nhục dục là trở ngại lớn nhất của cuộc sống 
hướng đến giải thoát. Theo Ngũ Giới (pacaý1!4) căn bản của các tông môn Phật giáo thì 
dâm giới được coI là cắm giới quan trọng đầu tiên, thế mà nay ngược lại, lại có pháp môn 
Đại Lạc dạy người ta tiếp tục hành lạc, hưởng thụ ái dục thân xác mà vẫn thăng hoa trí 
tuệ giải thoát. Có lẽ khó có triết lý tôn giáo nào hấp dẫn hơn. Cho nên các “đạo sư” rao 
giảng giáo lý “đời trong đạo” hay “đạo chắng xa đời” hay “cực lạc là đây chín rõ mười” 
như Chogyam Trumgpa hay Osho (Bhagwan Rajneesh) đều trở nên nỗi tiếng. 3”? Số 
người Việt ái mộ Trumgpa hay Osho chỉ là con số nhỏ so với số người ở Tây phương. 


Nhưng có điều căn bản khác biệt giữa pháp môn Đại Lạc và các pháp môn Phật 
giáo truyền thống là Phật giáo đi vào giáo pháp “sự sự vô ngại” bằng Giới Định Huệ. 
Giới luôn luôn là cơ sở căn bản của Phật giáo, nhưng ở Mật giáo thì giới định huệ đã 
không được nhấn mạnh bằng các phương tiện như Tam Mật. Kết quả là tuyệt đại đa số 
những hành giả Mật giáo hành trì pháp môn Đại Lạc vì không đủ căn cơ Giới Định đều 
vấp ngã là những gì có thê biết trước. 


Thật ra các đại sư có thực chứng kinh nghiệm Đại Lạc đều có giải thích có bốn 
loại hành giả của pháp tu Đại Lạc theo Bồn Loại Tanra (Tác tantra, Hành tantra, Du-Già 
tantra và Vô Thượng Du Gà tantra). Tông-Khách-Ba (Tsongkhapa 1357-1419) trong 
"Đại Diễn Giải Mật giáo"(sNaags-rin chen-mo) từng giải thích bốn thứ lớp của lối tu tập 
này như sự gần gũi liên hệ giữa hai người nam nữ. Ông nói rõ hành trình Đại Lạc rõ ràng 
trải qua bốn từng: “Loại hành giả căn cơ thấp (krij;ã-:anira) chỉ có thể ngắm nhìn quán 


37 Đây chính là căn bản lý thuyết khiến những “đại sư, đại thiền sư” như Osho xuất hiện và nỗi tiếng. 

° Alexander Simpkins & Annellen Simpkins. Smple Tibefan Buddhism, Boston: Tuttle Publishing, 2001. 
Đây là điên hình loại sách phong trào và cũng có một bản Việt dịch. 

39 Chogyam Trumngpa và Bhagwan Rajneesh là hai thiền sư có rất nhiều đệ tử là giới văn nghệ sĩ và triệu 
phú. 
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tưởng xác thân người song tu phối ngẫu. Những hành giả căn cơ cao hơn (carya-famira) 
có tiềm năng chuyền hóa ái dục thì có thể cười khi quán tưởng xác thân người phối ngẫu. 
Chỉ có những người lợi căn cao cường (yoga-tanra) mới có khả năng chuyển hóa ái dục 
khi quán tưởng nắm tay người phối ngẫu. Và cuối cùng chỉ có những người lợi căn tuyệt 
cao vô thượng du-già afara-yoga-fanfra (hàm ngụ giới định huệ siêu tuyệt) mới có 
thể “chuyên hóa ái dục bằng sự kết hợp hai bộ phận sinh dục.” 


Tuy nhiên phần lớn các đạo sư giảng dạy Đại Lạc không minh thị rõ ràng “có căn 
cơ cao hơn” có nghĩa là trình độ giới - định - fuệ cao tuyệt là điều kiện cơ bản cho người 
luyện pháp Đại Lạc. Giới Định Huệ phải là điều kiện tối thiểu và đầu tiên của pháp tu Đại 
Lạc, chưa nói đến việc cần phải có một đại sư thật sự giao truyền.“ Cho nên thiếu giới 
định huệ thì dù có tin vào các “phương tiện thiện xảo” sự tướng rải nước quán đỉnh rồi 
các phương tiện gia trì thần chú ấn quyết ăn thịt uống rượu và hành lạc như thế không 
chuân bị đủ cho hành giả “chuyên hóa” (Phowa) đi vào phần chân nghĩa thâm sâu của 
giáo pháp Vô Thượng Du Già (anuffara-yoga-tanir4). Cuối cùng, tôi thường ví dụ như kẻ 
học nhây dù không đeo dù mà lần lượt trước sau rủ nhau lao mình ra không gian chỉ là để 
rủ nhau rơi xuống đất chết tốt. 


Tóm lại, như tên gọi “vô thượng”(awara) bộ Tantra cao sâu này ám chỉ các 
pháp môn tối thượng thừa như Đại Lạc chỉ được các đại hành gia £hát sự giới luật nghiêm 
ngặt, thật sự thâm tu chứng đắc sử dụng trong một cảnh giới vô cùng đặc biệt. Cho nên, 
trái lại một khi con đao sắc rơi vào tay trẻ con thì tai nạn chắc chắn phải xẩy ra, như ngài 
Long Thọ từng răn dạy những kẻ “tay không đòi bắt rắn độc”.*°! Thiền tông khi nói 
'phùng tổ sát tổ, phùng Phật sát Phật" thì tư tưởng vô phân biệt của Thiền tông dù rơi 
vào miệng lưỡi người không thật sự giới luật tu chứng (gọi là khẩu đâu thiển) thì cũng 
chỉ tạo ra các thi sĩ làm thơ ngông nghênh hay các “thiền sư khéo nói” nên cũng không 
gây thương tổn lớn như các hành giả Kim Cương thừa thực hành pháp môn Đại Lạc, 
mang giáo lý từ ý nghĩa nam nữ trong một thân xác qua việc thực hành tính giao của hai 
thân thể nam nữ. 


Như đã trình bầy, bộ Tantra Vô Thượng Du Già (anwtfara-yoga-tantra) được phát 
triển khá chậm, cho nên không kịp theo chân ba vị “Khai Nguyên Tam Đại Sĩ” Thiện Vô 
Úy (637-735), Kim Cương Trí (663-723) và Bất Không Kim Cương (705-774) qua Trung 
Hoa, cho nên Mật tông Trung Hoa và Mật tông Nhật Bản không có dạy các pháp môn 
như Đại Lạc. Nhưng bộ 7anira Vô Thượng Du Giả kịp đến Tây Tạng và phát triên rất 
mạnh ở đây. Khi Mật tông Tây Tạng được truyền bá ở Âu Mỹ, thì các pháp môn “siêu 
việt” như Đại Lạc của Kim Cương thừa rất được chú ý và hầm mộ đặc biệt trong giới trí 
thức cũng như giới nghệ sĩ thượng đẳng của thời “cách mạng tình dục” (sexual 
revolution). Tuy nhiên đây cũng là một thảm họa cho nhiều đại tăng thiền sư đi lạc vào 
pháp môn Đại Lạc. 


Thật ra, trên lý thuyết thì pháp môn dùng tính giao để hành đạo của Mật giáo Ấn 
Độ hay Mật giáo Tây Tạng cũng không phải hoàn toàn xa lạ. Trước đó Đạo giáo Trung 
Hoa cũng đã có nói đến phép “phòng trung” hay “phòng trung luyện đơn” mà người ta 
thường quen gọi là “chuyến tỉnh hóa khí, chuyển khí hóa thần” rất nỗi tiếng của Đạo gia 


%9 [ý đo xây ra cho cả đệ tử lẫn sư phụ. Có thê đọc chỉ tiết trong Ewhralled : The Guru Cult oƒ Tibetan 
Buddhism của Christine Chandler. 


401 Truy Luận, Quán Tứ Đề, XXIV-II 
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từng quyến rũ giới vua chúa Trung Hoa.'?? Nhưng ở Mật giáo thì giáo pháp Đại Lạc còn 
ngụy trang bằng lý luận siêu việt và bí mật. Theo lý thuyết này, giỗng như Minh Vương 
(Siva) hợp nhất với Minh Phi thì có nghĩa là lấy Bi (karunä) làm cha và Bát Nhã (praj/ñä) 
làm mẹ, người hành trì lấy việc giao hoan là phương tiện („päya) đề luyện đạo. Khi tính 
giao thì gọi là nhập định, khích động và giải thoát nguồn tỉnh lực (kwndalin?)9 phát triển 
tối đa. Tóm lại, trên nguyên tắc lý thuyết, pháp môn Đại Lạc là lấy việc giao hoan nam 
nữ gọi là “xích bạch bô đề tâm” kéo đài ân ái không cho xuất tỉnh đề tính giao đạt trạng 
thái hoan lạc cực điểm dài lâu rồi nhập vào đại định thăng hoa nên gọi là “Đại Lạc thú” 
(Mahasukha). 


Trong lý thuyết, trạng thái đại lạc thú như vậy người hành trì tính giao có thê đạt 
đến trạng thái vô gã, tâm thân chỉ còn là một khối nhất tâm trong trạng thái đại lạc, thể 
nhập vào Pháp Thân vô biên của Đại Nhật Như Lai, “tức thời thành Phật”. Nói như Lạt 
ma Angarika GŒovinđa (1898-1985) một lạt ma người Đức nỗi tiếng của thời hiện đại vốn 
là tu sĩ Theravada (rất trọng giới luật) nhưng vê sau nghiên cứu và hành trì Mật giáo: 
“Trong khoảnh khắc chúng ta thật sự vô ngã bằng cách làm cho bản thân trồng rỗng mọi 
khuynh hướng vị kỷ, khát khao quyên lực, sở hữu và thèm muốn. Cùng lúc đó chúng ta 
phá vỡ bức vách nhà tù tự tạo và ý thức được mông vô biên của hữu thể chân chính của 
mình ”.** Như thế, trên lý luận, phép hành trì Đại Lạc còn xem ra còn sâu sắc hơn trạng 
thái thiền nhân xuất thần thăng hoa mà nhà thiền gọi là ¿hiển duyệt. 


Văn hóa Ấn Độ vẫn xem thần thánh cũng như con người đều có hai phần nam/ 
nữ, thiện/ ác, sinh-thành/ hủy-diệt, vô-minh/ giác-ngộ đều có trong mọi pháp (tư tưởng 
này cũng tiềm tàng trong giáo lý Phật giáo). Như đã trình bây, quân bình và điều hòa âm- 
dương, nam-nữ vốn là biểu trưng cho mọi hình tướng thần linh trong văn hóa Ấn Độ và 
là cơ bản trong việc hành trì pháp môn Đại Lạc. Trong khi đó, tại Tây Tạng vai trò người 
nữ trong một xứ sở băng tuyết này vốn tự thân đã là một nhân tố quan trọng trong sinh 
hoạt đời thường. Từ xã hội truyền thông kinh tế du mục đến thời tiết lạnh lẽo khắc nghiệt 
của mùa đông băng giá đều cần có “nội nhiệt hai thân thể” để sống còn. Trong thực tế 
kinh tế cũng như thiên nhiên như thế vai trò người nữ và tính dục man nữ luôn luôn là 
yếu tô sống chết trong đời sống người dân Tây Tạng, kê cả ngay trong đời sống tu hành. 
Vì vậy việc cần có người phối ngâu hoặc phải ăn thịt uống rượu của giới tu sĩ Tây Tạng 
có lý do của nó, mặc dù các hành vi này có thể là cắm giới trong truyền thống Phật giáo 
tại các vùng đất khác. 


Pháp môn Đại Lạc Vô Thượng Du Già của Kim Cương thừa đến Tây Tạng trong 
bối cảnh văn hóa và kinh tế như thế cho nên đã phát triển như một giống cây mới phát 


%2 Hầu như các hoàng đế Trung Hoa đều có mời các Đạo gia chỉ dẫn cho bí pháp ' “phòng trung” trường 
thọ, nhưng thực tế thì đại đa số các vua Trung Hoa đều chết trẻ mặc dù có rất nhiều linh thảo thuốc báu của 
các ngự y hỗ trợ. Cách đây 40 năm tôi có dịch một //¿ zz về phép đạo dẫn này, nhưng theo lời khuyên của 
một đại sư Đạo giáo nên không xuất bản. 

403 yjaljnĩ nghĩa đen là con rắn hay hỏa xà, hình dung về năng lượng tâm linh, giống như con rắn cuộn 
mình ngủ ở đốt cuối cùng của cột sống. Nếu được đánh thức bằng tập trung quán tưởng nó sẽ đi ngược trở 
lên từ trung khu (cakza) này tới sáu trung khu khác, đánh dấu sáu giai đoạn phát triển đi lên của sức mạnh 
tâm linh. 

3% Độc giả nên đọc danh tác Creafive Meditation and Multi-Dimensional Consciousness (London: Allen 
and Unwin, 1976) của A. Govida. Tác phẩm này hiện nay được coi là một tác phâm cổ điển. 
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triển trên một vùng đất thích hợp.“°Š Mật giáo vốn tin rằng mối quan hệ tính dục không 
những không, tốn hại mà còn có thể giúp cho hành giả có thể nhận thức sâu sắc hơn về 
cuộc đời. Cuối cùng thì Mật giáo Kim Cương thừa chấp nhận Đại Lạc là một phương tiện 
thiện xảo („pãy4) đề tu hành. Rồi đến rất nhiều truyền kỳ thêu dệt thêm về pháp môn Đại 
Lạc như chuyện nỗi tiếng kế về thánh giả Wapora dù đã tu hành tâm pháp rất cao nhưng 
vẫn phải nhờ một thánh nữ Vajrayogini hướng đạo về pháp môn Đại Lạc nên mới phát 
triển được sức mạnh bí pháp Mật giáo. Cuỗi cùng, theo truyền kỳ Tây Tạng thì các đại 
thiền giả danh tiếng, từ Liên Hoa Sinh cho đến Naropa, Marpa, Tiloka đều có “bạn nữ 
song tu” đề tu luyện pháp Đại Lạc. Cuối cùng giáo lý còn kết luận rằng các bậc siêu xuất 
này đã đến được khả năng chuyển hóa ái dục, hòa hợp khoái lạc với Tính Không bắt nhị 
đề “chuyển hóa” (Phowa) thành đạt cảnh giới vô phân biệt “bất nhị pháp môn” (zảvaya). 


Lẽ dĩ nhiên đó là mặt thuyết lý trên mặt giáo lý và trong các truyền kỳ dân gian, 
người thực hành tin rằng trong hình huống tính giao kéo dài họ có thê thăng hoa bản ngã 
trong trạng thái cực kỳ khoái lạc vô ngã đề có thê là một phương pháp hành trì chuyên 
hóa “tức sự nhỉ chân” (dùng sự tướng bình thường đề thăng hoa làm chân đạo) lý thuyết 
quen thuộc của Mật giáo vốn phát triển từ tư tưởng sự sự vồ ngại (St5Ä š#§[Éế) #9 của tư 
tưởng Hoa Nghiêm. Nhưng trên thực tế pháp môn Đại Lạc đã đồn ngã biết bao đạo sư 
chưa đủ giới định huệ đề tham dự vào trò hí luận mà tổ Long Thọ đã cảnh cáo “chưa học 
đủ bùa chú mà đòi bắt rắn độc bằng tay không”. 


Đề có thí dụ cụ thê là tôi bắt buộc phải dẫn chứng tên tuổi hai vị vốn được coi là 
hai đại thiền sư danh tiếng lẫy lừng quốc tế. Vị thứ nhất là một Đại Lạt ma Kim Cương 
Thừa danh tiếng bậc nhất của Tây Tạng có tên là Chogyam Trưmgpa, vị thứ hai là một 
đại thiền sư khác có tên là Sogyal Rinpoche bản thân là Tông chủ Kim Cương Thừa 
Rigpa quốc tế."”" Cả hai đại thiền sư này cuỗi cùng cũng đều đọa lạc vì thực hành pháp 
Đại Lạc.“° Đó là hai thiền sư lẫy lừng quốc tế.” Người thứ nhất Chogyam Trungpa 
(1939-1987) là vị người phát triển Kim Cương Thừa đầu tiên ở Hoa Kỳ, thành lập 
Naropa University, Shambhala Buddhism v.v. Chogyam Trumgpa là người có đầy đủ các 
tước danh lớn nhất, từng được chính Đạt lai Lạt ma XIV và đại thiền sư Dilgo Khuentse 


45 Chúng ta cần nhắc lại sự quan trọng của việc đồn thối từ văn hóa truyền thống bản địa càng khiến cho 
các tập tục “truyền thống” như Đại Lạc thêm sức mạnh. Tỷ như thói quen ăn thịt chó ở Việt Nam, trước 
đây một thời được đồn thối tôn thờ như là “văn hóa truyền thống” với nhiều thơ văn ca tụng của nhiều văn 
nhân thi sĩ. 


406 + sự vô ngại (S#£5#?#lff) là pháp giới cuối cùng của Tứ Pháp Giới trong giáo lý Hoa Nghiêm ý nói vạn 
vật tuy muôn hình vạn trạng nhưng vẫn không ngăn trở nhau. Xem chỉ tiết của phần “Kinh Hoa Nghiêm và 
Mật giáo” ở Chương 3. 


47 Sogyal Rinpoche tắc giả sách The Tibetan Book oƒ Living and Dying “Tử Thư Tây Tạng” được dịch ra 30 
ngôn ngữ bán nhiều triệu quyền khắp 56 quốc gia, gồm 2 bản dịch Việt văn. Sogyal Rimpoche là tông chủ 
Rigpa quốc tế có hơn 100 tự viện ở 23 quốc gia. 

498 Khi tính giao rất khó thoát được tư tưởng tình dục. Tình dục là điều cản trở sống chết của người hành trì 
pháp môn Đại Lạc chưa kê nói về việc thưa kiện về các tội tình dục. Một chìa khóa cho việc thực chứng 
của người thực sự hành trì thành công pháp môn Đại Lạc là không đề sinh sản. Cho nên trong quá khứ 
những hành giả tu tập Đại Lạc thì có thê rất bình thường, nhưng đề có sinh con thì ta biết rằng họ không 
đắc được pháp này. 

%9 Độc giả có thể xem buổi họp báo của đức Đạt Lai Lạt Ma XIV về các nạn nhân tình dục của các lạt ma 
Tây Tạng vào tháng 9 năm 2018 ở Hà Lan, hoặc xem trên Internet với các chìa khóa như Chogyam 
Trumgpa, Sogyal Rimpoche, Sexual Meditation, Yab-yum Buddhism v.v. 
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Rinpoche (Tông chủ Mzizgma) khen tặng bằng tất cả các danh tự hoa mỹ nhất của Phật 
giáo Tây Tạng như ?rungpa Tuiku đời thứ XI, mahasiddha, teron, safguru, supreme 
teacher v.v. Người thứ hai là Sogyal Rimpocbhe (1947-2019) tông chủ Rigpa quốc íê có 
hơn 100 tự viện ở 23 quốc gia. Soyyal Rimpoche có rất nhiều đệ tử hiện là các thiền sư 
nỗi tiếng đang dạy Thiền pháp khắp thế giới. Chogyam và Sogyal là hai thiền sư lạt ma 
danh tiếng lẫy lừng quốc tế chứ không phải như các vị “đại tăng” ở các vùng đất chậm 
tiến âm thầm hoạt động trong bóng tôi. Nhưng cuối cùng cả hai đại thiền sư cũng không 
thoát được hồ sâu xa đọa tình dục trong phép tu Đại Lạc.*!9 


Hiện nay mặc dù pháp môn “Đại Lạc” giới hạn phổ biến nhưng vẫn không ngăn 
cản được được một số hành giả Kim Cương Thừa tu tập.*!! Ở đây tôi không phê phán 
đúng hay sai của pháp môn Đại Lạc vì chúng ta không thể biết được người đắc ngộ pháp 
Đại Lạc. Nhưng ít nhất chúng ta biết được những kẻ lợi dụng nhiều hơn và không thiếu 
người bị truy tô ra tòa án trong những năm vừa qua như tác giả Christine Chandler cho 
biết trong tác phẩm nghiên cứu điều tra nổi tiếng Enwhralled: The Guru Cult oƒ Tibetan 
Buddhism. 


Mật giáo ở Á Đông đều không từng biết đến bộ Tantra thứ tư Vô Thượng Du Già 
(anuffara-yoga-tanira) của Kim Cương Thừa, vì vậy cũng không có ai truyền dạy về giáo 
pháp như Đại Lạc, cho nên các hình tượng “Yab-Yum Buddhismn” (loại hình tượng tranh 
ảnh các bô tác ôm nữ nhân lõa thể trong tư thế giao phối) chưa bao giờ được phô biến 
một cách tự nhiên như ở khu vực Tây Tạng.*!” Cho nên có một hòa thượng ở Việt Nam 
thắc mắc và chuyên cho tôi một bài báo Việt Nam trên Internet cách đây khá lâu về một 
“tượng Phật ôm thiếu nữ trần truồng” đã làm xôn xao dư luận Việt Nam mà không có 
người giải thích thỏa đáng. Tin này đã khiến nhật báo 7hanh Niên ở Việt Nam phải tìm 
phỏng vấn một học giả về Phật giáo Ân Tạng là giáo sư Adnlheid Herrman-Pflandt của 
Đại học Marburg (Đức quốc) thì vị này cho biết trước đó chính giáo sư đã có dịp hỏi Đạt 
lai Lạt ma XIV rằng “Liệu có đại sư Tây Tạng nào đủ tiêu chuẩn để giảng dạy về cách tu 
tập “Kim Cang Thừa hai người “hay không? Ngài Đạt Lai Lạt ma trả lời đơn giản 
'Không!”.” ®3 


*! Độc giả muốn biết về mặt trái của hai đại thiền sư quốc tế này có thể tìm kiếm trong internet dưới hai từ 
khóa Chogyam Trưngpa, Sogyal Ñimpoche. 

#1! Trước 1975 ở Việt Nam dường như có nhóm nhỏ gọi là “Thiền Pháp Hoa” cũng có hoạt động tương tự. 
*!2 Độc giả có thể tìm trên Google dưới các khóa như “Tibetan Buddhism” hay “Yab-Yum Yoga” (Yab-Ym 
Buddhism) 

sả Thanh Niên Online, ngày 8/3/2013. Tôi nghĩ sự trả lời ngắn gọn của Đạt lai Lạt Ma XIV là ngài còn 


muốn nhắn mạnh đến việc dứt khoát việc nhập nhằng hiện đang có giữa Yab-Yum Yoga (của Bà La Môn) 
và pháp môn Đại Lạc (của Mật tông Kim Cương thừa). 
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Chương 5 
KINH ĐIÊN MẬT GIÁO 


Trong Chương 2 chúng ta đã theo Hajime Nakamura thảo luận tổng quát về các 
tác phẩm đương đại nghiên cứu về Mật giáo. Chương này tôi sẽ tiếp tục nói thêm về các 
kinh điển Mật giáo cỗ điển. Trước hết Mật giáo được coi là một tông môn Phật giáo (gọi 
là Mật tông hay Phật giáo Mật tông) cho nên có thê nói kinh Phật giáo Đại thừa cũng là 
kinh điển Mật giáo. Nói cách khác các đại sư Mật giáo đều tham học kinh luận Phật giáo 
Đại thừa. Tuy nhiên có rất nhiều kinh điển riêng biệt của Mật giáo thì hầu như không 
được học giới Đại thừa biết đến. Đó là các loại có tên là Tanra (Mật điền) vốn là kinh 
điển căn bản của Mật giáo như chúng ta đã trình bầy khá chỉ tiết từ chương đầu tiên. 
Tanfra phát xuất từ nghĩa gốc là tắm lưới đệt (loom) trở nên một thuật ngữ tôn giáo có 
nghĩa là “phương tiện suy tư” cho nên Tantra trở nên có nghĩa là luật lệ kinh điển (ritual, 
scripture), luận thư tôn giáo (religious treatise) đầu tiên đã được dùng rất sớm trong Bà 
La Môn giáo sau đó mới đến Mật giáo, nên chúng ta có hai từ phân biệt gọi là Tantra Bà 
La Môn và Tantra Mật giáo. 


Trong truyền thống văn hóa Ấn Độ các Tawa Bà La Môn còn được coi là kinh 

“Veda thứ năm” vì các Tantra đầu tiên chính là các đối thoại giữa thần ,Š7wø và thần Szkzi. 
Nội dung của đa số Tantra Mật giáo có thê tóm tắt trong ba chủ đề “/hân bƒ” (mystical), 

“bu thuật” (magical) và “đục tính” (erotic). Tuy nhiên các nội dung, này không đại diện 
cho toàn thể nội dung các Tantra Mật giáo, vì nếu chỉ nhân mạnh đến các “công thức vu 
thuật” như thế có thê khiến người ta coi tất cả các Tantra Mật giáo là chỉ những gì thuộc 
về thần bí vu thuật và tình dục. Cho nên trong Chương I tôi đã trích dẫn Kalupahana đề 
nghị là khi nghiên cứu về các Tantra Mật giáo chúng ta nên phân tích tư tưởng nên tảng 
tiềm ân trong thuật ngữ /⁄4jra (Kim Cương) có nghĩa là “trí tuệ sắc bén” khi Kim Cương 
Thừa lấy tên 4/ra làm tông môn (ƒ4jrayana). 


Trong Chương 2 chúng ta đã khảo sát vắn tắt về kinh luận Mật giáo cho thấy Mật 
giáo có nhiều Tantra quan trọng quen gọi là “kinh” nhưng chính danh thì đây chỉ là 
những 7øzra không phải là “kinh” theo nghĩa ## hay Sữira của Phật giáo truyền thống. 
Đại đa số các Tantra Mật giáo đúng ra chỉ là “luận” (Šs#ra) với nội dung tư tưởng chỉ là 
chép nhặt từ kinh Phật. Có ba đặc điểm khiến Tantra khác với &¿n (##. Sữra) là thứ nhất 
chúng không phải là lời đức Phật Thích Ca Mâu Ni giảng thuyết. Thứ hai là trong Tantra 
ngoài phần thuyết lý còn có thêm phần chỉ dẫn hành trì các nghi thức riêng biệt của Mật 
giáo - đặc biệt nhất là sự thiền quán về hộ thần “Bồn Tôn” (is/adevzza). Thứ ba là đa số 
Tantra đều là các tác phẩm mới xuất hiện và ta có thể truy nguyên tác giả. Trong số 
Tantra này có hai Tantra nổi tiếng và quan trọng nhất của Mật giáo được gọi là f# Sữa 
(kinh), đó là “kinh” Đại Nhái và “kinh” Kim Cương Đỉnh. Đây là hai kinh căn bản quan 
trọng và cô kính nhất của Mật giáo xuất hiện vào thê kỷ thứ bây và từ khi xuất hiện hai 
kinh này Mật giáo đã có đủ tư lương để trở thành một cơ sở tôn giáo. Sự phân biệt Mật 
giáo sơ kỳ (gọi là Tạp Mật?) và Mật giáo thời đã được hệ thống hóa (gọi là Tuần Mái) 
cũng đều dùng hai kinh này làm tiêu chuẩn và dấu mốc thời gian. 
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Ngoài Đại Nhật và Kim Cương Đỉnh còn có nhiều bộ kinh quan trọng của Mật 
giáo như hư Ý Luân Tổng Trì Kinh (I2 ffÈEiJ8E) nói về phép lập đàn của Bồ tát 
Như Ý luân Quan Âm'!* do Bồ Đề Lưu Chỉ (8odhiruchi thế kỷ VI) dịch; Kim Cang Bố 
Úy và Văn Thù Sư Lợi Căn Bản Nghỉ Chấp”! do Bất Không (41moghavajra 705-775) 
dịch. Cũng nên ghi nhớ Bất Không dịch rất nhiều kinh luận Mật giáo. Bất Không được 
coi là một trong bốn đại dịch giả của Trung Hoa, SỐ lượng dịch thuật của ông còn giữ 
trong Đại tạng kinh chữ Hán chỉ thua ngài Huyền Trang. 


lề 


Ngoài ra trong Chương 2 chúng ta cũng thấy Hajime Nakamura cho ta biết đã có 
kinh điển Mật giáo đã được dịch ra Hán văn từ thế kỷ thứ ba cho thấy dấu vết Mật giáo 
trong một số kinh ĐZi¡, như phần lớn các “nguyện chú” (Parias) được thu nhập trong 
Mahäamayuri (L8 ®-#$ Không Tước Minh Vương Kinh) cũng là một kinh văn của 
Mật giáo. Đến thế kỷ thứ tám thì càng có nhiều kinh điển Mật giáo đã được dịch ra Hoa 
văn như Ái Dục Dạ Ma Lợi Kinh (dịch năm 750 AD), Đại Bi Không Trí Kim Cang 
Vương (dịch cuối thế kỷ thứ § AD), Phát Bái (dịch năm 800 AD), Ma Ha Ma Ya (Đại 
Huyền Kinh, dịch năm 800 AD), Kinh Hợp Thập, kinh Đảnh Nghiêm (khoảng đầu thế kỷ 
thứ 9), Kinh Du Gìa Nữ Tu Hành (thế kỷ 11), Kinh Kữm Cang Vẩn Diệt (đầu thế kỷ 11). 


Tóm lại ngoài các kinh căn bản Đại thừa như các kinh chúng ta quen biết như các 
bộ kinh Bát Nhã (Pza/ñãparamiia sutras), Ciải Thâm Mật Kinh (Samdhinirmocana 
S„ira), Chính Định Vương Kinh (Samadhira7a Sura), Hoa Nghiêm (4vatamsaka-sufra) 
và các luận (szs/zas) của các đại sư Ấn Độ như Long Thọ (Nagar7una), Thánh Thiên 
(Aryadeva), Vô Trước (4sanga), Thế Thân (Vasubandhu), Trần Na (Dignäga), Pháp 
Xứng (DharmakRirfi), Nguyệt Xứng (Chandrakirii), Tịch Hộ (Šamtaraksita), A Đề Bà 
(Atiša) thêm vào, nên Mật giáo có đầy đủ một văn hiến kinh luận vừa sâu sắc vừa rất 
phức tạp chứ không phải chỉ gồm có vài văn mật chú như nhiều người biết qua một số 
người đang hành trì Mật giáo.*!9 


Riêng về các kinh điển riêng của Mật giáo, sau đây chúng ta cần trở lại giới thiệu 
rõ hơn về hai kinh quan trọng nhât của Mật giáo là kinh Đại Nhật và kinh Kim Cương 
Đỉnh cùng sơ lược vê “Bôn Bộ Tangtra”. 


1. Kinh Đại Nhật 


Kinh Đại Nhật (X H##) Sanskrit gọi đủ tên là Maha-vairocanabhisambodlhi- 
vikur-vi-tadhisthana vaipulya suftrendra-raja-nama-dharma-paryaya Hán dịch là “Đại Tì 
Lô Gìa Na Thành Phật Thần Biến Gia Trì Kinh” (XRJjR3£J§š{it#RZZJIIIf?£). Theo 
Nakamura thì kinh này được soạn ra vào thế kỷ thứ bẩy tại Nzanđä.*!” Trong 7 quyền và 
36 phẩm của bản Hán văn kinh Đại Nhật thì sáu quyền đầu và 31 phẩm là do Thiện Vô 
Úy (Subhakarasimha ) dịch vào năm 725 dựa trên bản Sanskrit do nhà sư Trung Hoa tên 


#14 Nhự Ý Luân là tên Bỏ tát Như Lý Luân Quan Âm trong Kim Cương Thừa có Tantra “Quán tự tại Bồ tát 
Như ý Luân Du Già” nói về nghi quĩ, phép tắc lập đàn. 

*!5 Tên đầy đủ là “văn thù sư lợi bồ tát căn bản đại giáo vương kinh, kim xí điều vương phẩm” 
(XZ‡ñHIl#£bElkKk#t-E#ế) 

*!5 Cũng giống như nhiều người chỉ nhìn Phật giáo qua hình ảnh của các ông thầy cúng nơi thôn đã. Cũng 
cần nói thêm là vẫn cũng có các vị thầy cúng đạo hạnh vượt trội hơn nhiều vị tăng quan. 

#7 Nakamura, Hajime. /zdian Buddhism: A Survey with Bibliographical Nores, Motilal Banarsidass 1996, 
tr.321 
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là Vô Hạnh ##{† mang về Trung Hoa. Quyên thứ bây và năm phẩm về nghỉ lễ quán đỉnh 
cũng do Thiện Vô Úy dịch theo bản Phạn văn chép tay của ngài. Hiện nay chúng ta chỉ 
còn bản dịch Hán văn và Tạng văn, tuy nhiên bản Hán văn chúng ta có bản phiên âm mẫu 
tự Phạn ngữ bằng chữ Tất Đàm (S/2am) nên viết lại bằng Sanskrit cũng rất đễ. Còn bản 
Tạng văn là do Šï/endrabodhi cùng dPal brTsegs dịch vào năm §12. 


Tư tưởng căn bản của kinh Đại Nhật là tư tưởng “bồ đề tâm” và “*sự sự vô ngại” 
của kinh Hoa Nghiêm.'Š Hoa Nghiêm cho rằng vạn sự trong thế gian có thể bao gồm bốn 
loại pháp giới (thế giới) gồm 1. Sự pháp giới (#5) là thế giới của mọi hiện tượng 
thông thường; 2- Lý pháp giới (#8i5‡578) là thê chung của nguyên lý tuyệt đối; 3. Lj sự 
vô ngại pháp giới (#8#:Jt&ÿ5©) chỉ thế giới liên hệ giữa bản thê và bản thể mà không có 
chướng ngại; 4. Sự sự vồ ngại pháp giới (SF5#4§ffi57®) chỉ thế giới tuy vô cùng khác biệt 
nhưng cũng không chướng ngại mà đều dựa lên nhau mà có (lý Nhân Duyên). Từ tư 
tưởng s sự võ ngại của kinh Hoa Nghiêm nên Mật giáo cho răng mọi sự tướng đều 
không còn trở ngại hay phân biệt nên Mật giáo phát triển thành lý thuyết “Tức sự nhỉ 
chán” (mọi sự tướng bình thường đều không khác biệt mà đều bao hàm chân lý, mọi sự 
tướng đều có thể sử dụng làm phương tiện để /hăng hoa nhập đạo). Lại tham chiếu vào 
giáo lý Tính Không mà Long Thọ quảng diễn trong Trưng Luận, Mật giáo khẳng định là 
sự phân biệt hữu-vô, phải-trái, tịnh- cầu chỉ có trong thế giới nhị nguyên phân biệt, cho 
nên Mật giáo tin rằng với phương tiện thiện xảo (Tam Mật) họ có thể chuyển hóa 
(Phowa) được kê cả mọi tâm lý tiêu cực (tham ái, hận thù, danh lợi) thành tích cực, biến 
Sự (hình tướng) thành Lý (chân như tuyệt đối), trần cầu thế gian thành niết bàn giải thoát. 
Lý luận này còn phối hợp với thuyết “Phạm ngã nhất như” #Ê4t—-ÉII (brahưma-ätma- 
aikyam) của Bà La Môn, nên Mật giáo tin tưởng với sự gia trì của Tam Mật thân khẩu ý 
đề phát triển giáo lý “ức thân thành Phật” có thê thành phật ngay trong hiện kiếp. 


Tư tưởng “Bồ Đề Tâm” (8odhicifia) hay Giác Tâm (Ÿ#Ù›) là tư tưởng chung của 

Phật giáo Đại thừa (Bồ Tát đạo), có nghĩa là hướng đến giác ngộ (bodJi) với tâm nguyện 
(cia) là cứu độ chúng sinh, biến tâm nguyện thành hiện thực. 8ô đề tâm theo Mật giáo 
tức là giáo lý “tập trung tâm hướng về giác ngộ với mục đích cứu độ chúng sinh” thì cũng 
giống như chủ trương chung của giáo lý Đại thừa thường nói rất văn tắt trong câu 

“thượng câu giác ngộ, hạ hóa chúng sinh”. Từ tư tưởng “Bồ Đề Tâm” kinh Đại Nhật còn 
phát triên trong ra lý thuyết thông qua việc thấy rõ tâm mình (minh tâm) mà tâm đó chính 
là chủng tử Phật (Phật tính) qua phương tiện (am mậ£)?'? đề đồng hóa nhất trí với pháp 
thân Đại Nhật Như Lai — gọi là “nhập ngã ngã nhập ” tức là sẽ giác ngộ được tâm bô đề. 


Cho nên giới học giả cũng đều cho rằng kinh Đại Nhật là chuyển mình từ giáo lý 
Hoa Nghiêm rồi đến các kinh chuyên về nghi lễ như kinh Kim Cương Đỉnh hình thành 
ngay sau kinh Đại Nhật. Kinh Đại Nhật tiêu biểu cho phần lý luận của Mật giáo, nên một 
sô học giả gọi các học phái Mật giáo lấy kinh Đại Nhật làm căn cứ là “Chân Ngôn Thừa” 
(Mantrayana) là thuần tủy Mật giáo (Thuần Mật) hay Mật giáo “hữu thủ” (Daksinacãra) 


“8 Hoa Nghiêm Kinh: Buddha-Avatamsaka-sura Hán dịch là Đại Phương Quảng Phật Hoa Nghiêm Kinh 
(X19) gọi tắt là kinh Hoa Nghiêm (#Ê#©) 


*!9 Tạm mật thân khẩu ý của Mật giáo là nhờ phương tiện như đjZrz¡7 (2: hl mật chú), Ä⁄„dza (El ấn) và 
quán chiếu Ä⁄zđa/a - để có thể nhập vào Pháp Thân Phật (đốn ngộ lập tức). 
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như Chân Ngôn Tông Nhật Bản (SJi»gon-s#ữ)*?0° đễ phân biệt với Kim Cương Thừa 
(Vajrayana) là giai đoạn sau cùng của Mật giáo bị gọi là Tả Mật hay Mật giáo “tả thủ” 
(Vamacara). 


2. Kinh Kửn Cương Đính 


Kinh Kim Cương Đỉnh (lfä£ Vajrašekhara-suira) Sanskrit gọi đủ tên là 
Sarvatathägata-tattva-samgraha. Hán dịch đầy đủ là 4>fillT8 
—ĐJ#0I4K#t#tf†ÙK3RIi5E k#E #6 “Kim Cương Đỉnh nhất thiết như lai chân thật sưu đại 
thừa hiện chứng đại giáo vương kinh"?! xuất hiện khoảng năm 680-690. Kinh Kữn 
Cương Đỉnh được Bất Không Kim Cang (705-774) dịch ra Hán văn vào đời nhà Đường, 
gồm 3 quyền. Kim Cương Đỉnh có xuất xứ liên hệ đến giáo pháp Duy Thức tông (Du Già 
Hành Tông yogzcana) nên cũng phát triển về tâm lý học, tự tạo cho Mật giáo một cơ sở 
vũng trải về tâm lý. Theo Nakamura thì Kim Cương Đỉnh có xuất xứ từ miền nam Ấn Độ 
hoặc tại Nãlandã và xuất hiện sau kinh Đại Nhật Mahz- -vairocana. Các học giả còn cho 
rằng đệ tử của Long Thọ là Long Trí (Nãgãbodji) người Nam Ấn được coi là tác giả 
hoặc ít nhất là người hoàn tất nó (xem lại Chương 2). Việc thực hành quán tưởng “Năm 
Thiền Định”“?? đề thành tựu Phật thân của Đại Nhật Như Lai (ÄMahãvairocana) được nói 
rõ trong phần đầu tiên của kinh này. 


Ngoài kinh Kim Cương Đỉnh, Mật giáo còn ba bộ kinh quan trọng là Như 
Ý Luân Tổng Trì, Kim Cang Bồ Úy và Văn Thù Sư Lợi Căn Bản Nghi Chấp cũng ra 
đời trong khoảng niên kỷ thứ bẩy. Như đã giới thiệu, nội dung Kinh Đại Nhật chú trọng 
về pháp môn hình tướng, bao hàm cả nghi thức quán đảnh và tư thế tham thiền, cho 
đến cả các nghi thức bắt ấn trì chú và quán Ä⁄2„đaia, tất cả đều muốn cho người hành trì 
thể nhập được tự tánh đồng nhất với Phật Đại Nhật tỳ Lô Giá Na). Còn kinh Kim 
Cương Đỉnh là một bộ Du già mật điển chủ trương mọi nghỉ thức hình tướng cũng đều 
trong thiền định. Nói cách khác, các hình tướng sinh hoạt tuy vẫn là trong quá trình hiện 
quán ÄM⁄anđala, nhưng hành giả đã thể nghiệm một cấp bậc nào đó của thực chứng nội tại. 


3. Tứ Bộ Tantra (Bốn Bộ Mật Pháp) 


Khi nói về Đại Lạc (1⁄ahãsukha) chúng ta đã nói về nói đến bộ 7aưa Vô 
Thượng Du Già là bộ Tantra cuối cùng của Bốn Bộ Mật pháp Tantra. Chúng ta có rất 
nhiều Tantra, nhưng các Tantra trong Mật giáo thường được sắp vào “4 bộ Mật pháp” 
theo thời gian phát triển của Mật giáo và cũng là theo nghĩa cụ thê là 4 tầng thành tựu của 
Mật giáo. Nếu kinh điển Phật giáo Đại thừa là nền tảng của Mật giáo thì chúng ta có thể 
nói các Tantra chính là linh hồn của Mật giáo vì kinh điển Đại thừa có thể cao siêu nhưng 
thường đề dành cho các tu sĩ thượng thủ. Còn Tantra lại là phần kinh điển mà đa số người 
theo Mật giáo quen thuộc hơn. Đặc điểm chung của các Tantras là chúng đều được viết 
bằng loại văn chương kỳ đặc rất khó hiểu. Dù là người trí thức bản địa không có trở ngại 
ngôn ngữ và lão thông cả cổ ngữ cũng không thể hiểu được nếu không có các bản chú 
thích hay giảng nghĩa của một vị thầy. 


%9 Mật giáo “Tả thủ” (vãmaãcãzra) là giai đoạn Mật giáo cuối cùng quá tập trung vào các Tantra mới phát 
hiện trong bộ Tantra thứ tư là Vô Thượng Du Già mà bỏ qua giáo lý kinh luận. 

#1 Kim Cương Đỉnh còn gọi là kinh Nhiếp Đại Thừa Hiện Chứng, Kim Cương Đỉnh Du Già Chân Thật Đại 
Giáo Vương. 


#2 T:†Hhk.#l (ngũ tướng thành thân quán) 
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Ngày nay chúng ta còn sưu tầm được khoảng 500 tantra và 2000 sớ luận liên hệ 
ghi những phép tu luyện bí mật và các bài chú giải về các phép tu luyện. Theo thời gian 
phát triển trước sau thì có bốn bộ Tantra là: I- Tác tantra (kriyã-rarmrra), 2- Hành tantra 
(carya-fanmfra), 3- Du-Gnà tantra (yoga-fanra) và 4- Vô Thượng Du Già tantra (am#ftara- 
yoga-fanira). Có vài giáo phái Tây Tạng còn chẻ nhỏ bộ Tantra thứ tư thành ba bộ khác 
nhau.” Trong thực tế hành trì như ở Mật giáo Tây Tạng thì hai bộ Tantra đầu là sinh 
hoạt chính của tập thể tăng chúng, chỉ có một số ít Đại Lạt ma mới hành trì theo các 
Tantra có trong bộ Tantra thứ tư Vô Thượng Du Già.**° 


1- Tác tantra (kzjyã-fanra) hay Sự Bộ: Đây bộ đầu tiên của Tứ Bộ Tantra chiếm 
phần lớn kinh văn Tantra và xuất hiện sớm nhất trong lịch Mật giáo như Tantra quen 
thuộc như Ä⁄2ñjušrứmữlakalpa. Chúnh xuất hiện vào khoảng thê kỷ thứ ba Dương lịch. 
Đó cũng là thời kỳ mà chúng ta gọi là thời kỳ Sơ Mái. Bộ Tantra này gọi là “Tác” Œ. 
hành động) hay “Sự” (3#, hình thức) vì Sự Bồ gồm những Tantra căn bản chỉ dạy về các 
nghi lễ cầu cúng, dựng tượng, dựng lập đàn tràng. v.v. Các Tantra này chú ý đến phép tu 
luyện thông qua hành động nghi lễ như đốt lửa (goma)'?Ÿ, đánh trống, thôi kèn, bắt ấn, 
niệm chú, nhây múa. Hành trạng Mật giáo trong thời kỳ này qui kết ở việc kết lập đàn 
tràng, chú trọng đến phần hình tướng nên mới có tên là % Bó. Đây là dạng hình tướng 
bình dân của giáo lý Mật giáo và đang được tái truyền bá ở Việt Nam hiện nay vì rất hợp 
với khuynh hướng tín ngưỡng ưa thích thần bí phù thủy.*29 


Nhiều hành giả Mật giáo ái mộ loại Tantra của Sự Bộ vì họ tin thực hành các 
huyền thuật của loại Tantra này có thể đưa đến các thành quả lợi lạc tức khắc.” Các 
thành quả này có thể tông kết qua ba tiêu chí là: (1) Tức fai ty họa (châm dứt tai ương, 
ngăn ngừa tai họa), (2) Tăng ích chí phúc (tăng thêm ích lợi, tài lợi kéo đến), (3) Điều 
phục qui thần (sai khiến qui thần, như dùng qui thần trị bệnh vì hành giả tin bệnh đều do 
ma qui tác quái). Mỗi Tantra trong loại này đều liên hệ đến nghi thức thờ cúng vị thần 
linh hoặc Bồ Tát kết nối với một Mật chú (đãra„?). Tantra tiêu biểu cho bộ này là mah4- 
megha-sufra (Đại Vần kinh), aryamafjusriữmula-kalpa (Văn Thù Sư Lợi căn bản nghi 
quï) dạy về cách trì chú mật chú đhãrazï cho các mục đích gần gũi như “bùa yêu”, bùa trị 
bệnh, làm giầu hay kiểm soát thời tiết mưa nắng. Các Tantra nồi tiếng khác thuộc về Sự 
Bộ còn có Subhãpariprcchäa-sitra và Aparimitayurjñana-hrdaya-dhara1r. 


%3 Độc giả cần biết chỉ tiết có thể xem Speak oƒ Gold: Reason and Enlightenment in Tibetant Buddhism 
nguyên tác là Lamrin Chenmo (Bồ Đê Thứ Đệ) của Tông Khách Ba (1357-1419) do Robert Thurman dịch 
và giới thiệu, nhà xuâ bản Motilal Banarsidass in năm 1989. 


ơi Sự thật đây cũng là lẽ phô thông thường tình của tất cả tôn giáo, ở Phật giáo bên cạnh phần tôn giáo 
quần chúng, phần tinh túy luôn luôn chỉ có một thiểu số tinh hoa hành trì. Nếu một vài nhà sư Phật giáo Đại 
thừa có thành kiến với lối hành trì đốt lửa thổi kèn đầy mê tín của Phật giáo Tây Tạng xin hãy nhìn lại 
những nghỉ thức Thủy lục pháp hội, Cúng sao giải nạn, Thỉnh vong giải kết tại nhiều chùa Đại thừa Á 
Đông thì nào có khác bao nhiêu. 

#5 Goma Hán dịch là “hộ ma” (I2) có nghĩa là đốt lửa. Trong một lễ đàn người ta đem mọi thứ đốt trong 
lửa để cúng dường chư Phật và cầu nguyện, trang nghiêm đàn tràng, hiến cúng tịnh thủy vào miệng Phật, 
dâng hoa và lấy thức ăn ra ăn, rồi sau mới cầu nguyện Bồn Tôn. 


%6 Đây là kết quả của cuộc quan sát thực địa của cá nhân tôi, Traleg Kyabgon Ripoche (tác giả ¿he 
Tr/Ïluence oƒ Yogacara on Mahamudra) và Geshe ].J. Lai (Tùng Thư Long Thọ). 

%7 Khi viết đến dòng chữ này cá nhân tôi cũng chưa quyết định viết thêm một chương về các “phép thuật” 
Mật giáo qua các Tantra. 
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2- Hành tantra (carya-fanira) hay Hành Bộ và còn gọi là Tu Mật. Đây là các 
Tantra dạy về thực hành cụ thể như “ Đại Tỳ Lô Giá Na Phật thuyết” (Miahãvairocana 
Abhisambodhi Tanra). Các Tantra thuộc Hành Bộ xuất hiện từ khoảng thế kỷ thứ bẩy. 
Có rất ít Tantra thuộc Hành Bộ. Nội dung các Tantra thuộc Hành Bộ phát triển từ kinh 
Đại Nhật, thường dạy về fhực hành tôn xưng Phật Tỳ Lô Giá Na trong kinh Đại Nhật 
cũng vừa xuất hiện trước đó. Kinh Đại Nhật (mahã-vairocana sữfra) có tên đầy đủ là 
mahä-vairocanäbhi-sambodhi-tanra (Đại Tỳ-lô-giá-na thành Phật thần biến gia trì kinh 
XJJ81JIh(0I-‡R571I1E?€) là kinh căn bản nhất và là kinh rất phố biến trong Mật giáo 
hay Chân Ngôn Tông Nhật Bản. Ba phương ngôn căn bản của kinh Đại Nhật là tiêu chí 
giáo lý cho các Tantra thuộc Hành Bộ : (1) lấy “tâm bồ đề” (5odjicita) làm nhân, (2) lẫy 
“từ bí” (karun3) làm căn bản, (3) lấy “phương tiện” (zpãya) làm cứu cánh.” Có nghĩa là 
lấy đại bi làm gốc rồi tùy theo căn cơ chúng sinh mà dùng mọi phương fiện (trong đó có 
việc dùng các ma thuật để câu dẫn quần chúng bình dân) đề độ chúng. 


Như thế, đến đây thì yếu chỉ của Hành Bộ là bô đề tâm thì không khác gì Phật 
giáo Đại thừa chủ xướng “/hượng câu hạ hóa ” (trước cầu giải thoát, sau hóa độ chúng 
sinh). Tuy nhiên điểm khác của Mật giáo là dùng nhiều phương tiện khác lạ khiến nhiều 
người sinh ra lệ thuộc vào các phương tiện mà không thấy chủ đích lớn của Hành Bộ nên 
biến thành mê tín. Hiện nay các lạt ma Mật giáo Tây Tạng đang tập trung vào giáo pháp 
này đề phổ biến Phật giáo ở Âu Mỹ mà tránh phổ biến các giáo điều hình tướng lễ nghi 
của Š Bó. Cho nên chúng ta đọc rất nhiều sách của Mật giáo hay Phật giáo Tây Tạng 
đang phổ biến trên quốc tế cũng thấy không khác Phật giáo Đại thừa. 


3- Du-già tantra (yoga-fanra) hay Du Già Bộ là những Tantra dạy về thực hành 
giới luật và thiền định (Du Già). Kinh điển căn bản chính của Du Già Bộ là 
Tativasamgraha Tanira (Chân Chính Yếu Tập Tantra) là một trong những Tantra Phật 
giáo đầu tiên chú trọng về giáo lý giải thoát, khác hắn hai loại Tantra trước đó của Sự Bộ 
thường chỉ nói về cúng lễ qui thân cầu danh lợi thế tục hay Hành Bộ chỉ nói về đạo đức. 
Các Tantra nồi tiếng khác của Du Già Bộ là Sarva-fathägatatatva-samgraha-tantra 
(Nhất thiết Như Lai chân thật) và sarva-durgatipariýodhana-tantra (Nhất thiết nghiệp 
chướng thanh tịnh). Nội dung căn bản thành lập các Mandala như Mandala Kim Cương 
Giới phát triển từ giáo lý có trong kinh Kim Cương Đỉnh vốn xuất hiện cùng thời với bộ 
Du Già Tantra. 


4- Vô thượng Du-Già tantra (anuifara-yoga-fanira). Bộ Vô Thượng Du-Già 
Tantra hay Vô Thượng Du Giả Bộ gồm những Tantra xuất hiện rất muộn (từ khoảng thế 
kỷ thứ mười cho đến thế kỷ mười bồn). Cá nhân tôi dùng bộ Vô Thượng Du Gñà làm chỉ 
dâu cho Kim Cương Thừa (ajrayana). Cho nên các đại sư Mật giáo đến Trung Hoa 
truyền giáo vào đầu thế kỷ thứ tám chưa kịp phô biến bộ Tantra này. Vì vậy Mật tông 
Trung Hoa và Chân Ngôn tông Nhật Bản từ xưa không dạy các Tantra có trong bộ Vô 
Thượng Du Già nên cũng không thể gọi là Kim Cương Thừa (4jrayãna) — Lễ đĩ nhiên 
nhiều tác giả khác tiếp tục dùng danh từ Kim Cương Thừa rất tùy tiện để gọi chung Mật 
giáo. Bộ Vô fhượng Du giả, như tên gọi “vô thượng” (anu/fara) nghĩa là những Tantra 
cao siêu nhất của Mật giáo. Bộ này gồm những Tantra tập trung vào sự chuyển hóa “tức 
thân thành tựu quả vị Phật” mà ít lưu ý đến các nghỉ lễ và nghi quĩ sự tướng như hai loại 


%8 Có nhiều cách giải thích thuật ngữ “lấy phương tiện làm cứu cánh” nhưng cách hiểu đơn giản nhất có 
nghĩa là “lây mục đích giải thoát chúng sinh là nhiệm vụ cuôi cùng” 
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Tantra đầu tiên (Sự bộ và Hành bộ). Quan điểm của Traleg Kyabgon Rinpoche"? và cũng 


là của nhiều đạo sư học giả hiện đang truyền bá Phật giáo Tây Tạng ở Tây Phương là 
“khi thảo luận về Mật giáo chúng ta chỉ nên thảo luận về Jô thượng Du già Bộ hơn là cắc 
loại Tantra hình tướng lễ bái dành cho quần chúng bình dân”. Tuy nhiên về việc hành trì 
Vô thượng Du-già Bộ cũng chia làm hai nhánh. Chỉ có một thiêu số Lạt Ma ẩn dật tu khô 
hạnh Đầu Đà là thực sự hành trì giáo pháp Vô Thượng Du Già, gọi là “hữu thủ” 
(Daksinäcära). Còn đại đa số thì đi theo con đường “tả thủ” (VZmäcãra). Thêm vào đó 
đã từng một thời thừa thế của Đề quốc Mông Cổ (nhà Nguyên Trung Hoa) muốn dùng 
Mật giáo làm quốc giáo, nên dần dần đã kéo Mật giáo Kim Cương Thừa xuống thềm 
huyền bí. 


Nhiều học giả Mật giáo còn chia bộ Vô Thượng Du Gñià thành ba nhóm là Phụ 
Tantra, Mẫu Tantra, và Bất Nhị Tantra. Phụ Tantra (yoga-fanfra) là nhóm Tantra nhắn 
mạnh đến huyễn thân và hoàn tất thực hành như Bí Mật Tập Hội (Gulyasamaja 
Tanira) và Yamantaka Tanra. Mẫu Tantra (yoginT-tantra) là những Tantra có liên quan 
nhiều đến vai trò nữ tính như Hô Kim Cương (/1evajra Tanra), Hộ Thần (Cakrasamvara 
Tanfra). Loại tantra thứ ba là Bất Nhị tantra (non-dual tantras) như Thời Luân 
(Kalacakra Tanfra). 


Các Tantras trong bộ thứ tư Vô Thượng Du Gñà có nội dung rất khác lạ với các 
Tantras cũ, như Hô Kim Cương phổ biến về phép tu “Đại Lạc” mà chúng ta đã thảo luận 
chỉ tiết ở chương trước hoặc 7ởi Luân nói về tiên trí (messiannism), thiền văn 
(astrology) là những chủ đề không hề thấy trong các Tantra trước đây hay trong kinh luận 
Phật giáo. Nghiên cứu cho biết các chủ đề thuật chú về thiên văn hay tiên tri rõ ràng là do 
ảnh hưởng từ Hồi giáo"? (7hời Luân cũng còn đề cập đến người Hồi giáo và thánh địa 
Mecca). 

Từ nội dung của Tantra Thời Luân (Kalacakra Tanira) cho chúng ta biết nguồn 
gốc của bộ Vô Thượng Du Già là những tantra đại diện cho giai đoạn cuối cùng của Phật 
giáo Mật tông, được biên tập từ thời gian 1027-1087 và có thê kéo dài đến thế kỷ XIV. 
Cho nên T7ởi Luán còn là một tantra khuyến khích sự hợp tác của các tông môn Phật 
giáo đề ngăn cản sự xâm lăng của Hồi giáo. Khuyến dụ Phật giáo. đồ hợp tác với giáo 
phái Vaisnava và Saivas của Bà La Môn đề chống cự quân đội Hồi giáo. Kalacakra 
Tanfra cũng đặc biệt tương thuận với đạo Vaisnava, được hệ thông hóa giáo lý trong căn 
bản về thiên văn và thuật chiêm tinh. Nhiều người nghiên cứu về thời gian của Vô thượng 
Du già xuất hiện cũng cho thấy các ảnh hưởng khác có tính cách thời sự. Trước hết sự kết 
hợp giữa sự bùng phát của Mật giáo trong sự kết hợp với các đề chế Ân Độ đương thời 
(giai đoạn 500 đến 1200). Mật giáo khi đó được sự ân sủng đặc biệt (chúng ta đã nói về 
VIỆC xây cất tu viện Mật giáo Vikramasila-vihara). ". giáo đối lại cũng có trách nhiệm 
trong việc “thần hóa” các Hoàng Đế. Việc tôn xưng “các hoàng đề ” trở nên thần Phật là 
điều chưa từng có trong lịch sử Phật giáo trước đó. Trước kia đã có nhiều đế vương Phật 
tử như vua A Dục có rât nhiều công đức với Phật giáo nhưng chưa hề được tôn xưng 


*? Traleg Kyabgon Rinpoche, thân hữu của 7Tùng Thư Long Thọ và Tính Không, là người cực lực phản đối 
truyền thống coi các nghỉ quỳ sự tướng (krjyã tanfra và caryã taníra) là cơ bản của Phật giáo Tây Tạng. Sư 
là tác giả nhiều đầu sách về Phật giáo Tây Tạng 


430 Hồi giáo rất phong phú về các môn Chiêm tinh và Thiên văn, cho nên Hồi giáo có nhiều nhà bác học về 
các khoa học này. 
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trang trọng như thế. Trong khi đó ngoài việc Mật giáo Phật hóa các hoàng đề, từ một góc 
cạnh khác người ta cũng thây hình ảnh Thiên Vương (r/adir.74) trong các Mandala với 
các Thiên Tướng chung quanh cũng là biêu trưng Vương Thành với quyên lực của họ.*3! 


Bộ Tantra thứ tư Vô Thượng Du Già (anfara-yoga-fanira) được Mật giáo Tây 

Tạng coi là Mật pháp tối cao và là sự phát triển sau cùng của Mật giáo. Nguyên lai Mật 
giáo cho rằng đây là mật pháp sâu kín thâm diệu bình thường chỉ dành cho các hành giả 
cao cấp đã tu hành thuần thục và tuân thủ giới luật nghiêm ngặt. Người không đủ bản 
lãnh giới luật và kinh nghiệm tu tập không thể tu tập các Tantra này. Nói cách khác, các 
Tantra của bộ Vô thượng Du già không dành cho “bá fánh tăng” (người tu bình thường) 
hay “quan chức tăng”? (quan tăng có chức danh) mà đúng ra chỉ dành cho các bậc tu 
hành có giới tuệ thâm sâu. Đại đa số người không nghiêm mật trong giới /„ậ mà tu tập 
Vô thượng Du giả đều thất bại và sẽ nhận lãnh một hậu quả không tốt (bình dân gọi là 

“tâu hỏa nhập ma”). Hơn nữa giống như hành giả tu luyện khí công trong thời gian nhập 
định đến giai đoạn bức phá sinh tử, nhiều ma quái chướng ngại sẽ hiện ra (ma quái trong 
Phật giáo đều là phản ảnh của các tàn dư vọng tưởng vi tê còn trong tâm) nên luôn luôn 
cần có người túc trực hỗ trợ kịp thời. Vì vậy nên người hành trì Vô Thượng Du Già luôn 
luôn phải gần gũi trực tiếp với một vị thầy để can thiệp kịp thời các biến chứng cấp kỳ. 
Trong thời đại không có các vị thầy /hc sự đã có những kinh nghiệm ấn chứng đề can 
thiệp kịp thời thì người hành trì các pháp môn này khó có thể vượt thoát được các thách 
thức vi tế.*33 Cho nên ngày nay nếu có người hành trì các pháp môn tối diệu và nguy 
hiểm của các pháp môn trong Vô Thượng Du Già thì thật vô cùng nguy hiểm (Long Thọ 
đã ví là “ tay không đòi bắt rắn độc”). Trong phần viết về pháp môn Đại Lạc („ahã sukha) 
tôi đã nói thắng tên hai vị thiền sư danh tiếng bậc nhất trong thời hiện đại đã /hẩn mắt 
danh mạt vì thực hành các Tantra này.** Ngày nay nếu có kẻ hoa trương về việc thành 
tựu các pháp. tu kỳ đặc nào đó thì tuyệt đại đa số chỉ là người mà Phật giáo gọi là “tăng 
thượng mạn” (ađhimana) dỗi mình dối người mà thôi.®3Š 


4. CÁC VĂN ĐIÊN KHÁC CỦA MẬT GIÁO 


Ngoài hai kinh căn bản Đại Nhật, Kim Cương Đỉnh và các Tantra tập trung trong 
“Bốn Bộ 7anra” kế trên chúng ta còn thấy nhiều tác phâm có thê sắp vào kinh điển của 
Mật giáo như các bài thi kệ “đạo ca” của 84 “đại thành tựu giả” (mahasiddha) Ấn Độ. 
Khi Mật giáo đến Tây Tạng lại thêm nhiều bài đgo ca của các Lạt ma danh tiếng Tây 


#1! Davidson, Ronald M. /mđian Esoteric Buddhism: A Social History oƒ the Tantric Movemenf, University 
of California, 2005 trang 171. 

#2 Tại Tây Tạng và các tiểu quốc quanh Tây Tạng, các người có chức quyền cao có thể được tôn xưng là 
“Pháp vương” hay “Phật sông” ' hoặc các vị “tái sinh” (ø/k„) vì họ thường thuộc các gia thê vọng tộc và giữ 
chức vụ cha truyền con nối trong tổ chức giáo hội. Họ được dân chúng tôn trọng nhưng không có nghĩa là 
các vị chân tu. 

%3 Xem lại phần giảng về pháp môn Đại Lạc mà chính Đạt Lai Lạt Ma XIV khẳng định rằng hiện không 
còn các vị chân tu dạy pháp môn Đại Lạc. Chúng ta không nên đồng hóa các “quan chức tăng” nỗi tiếng 
với các vị chân tu thường ân danh. 

%4 Đạt Lai Đạt Ma XIV từng giới thiệu một số thiền giả nổi tiếng cho các nhà nghiên cứu Tây phương đặt 
máy thăm dò não bộ của các vị này khi hành thiên. Sau nhiêu khảo sát, các khoa học gia vần chưa thê tìm 
ra các hoạt động có thê đo lường được rõ rệt. 

%5 Như tôi thường minh thị vẫn có những hành giả thành tựu nhưng họ là những người ấn dật, không phải 
là những quan chức tăng được quân chúng biết tên. 
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Tạng như đạo ca của Miiarepa.”'° Đạo ca (dohđ) là thể thơ giống như /hơ kệ của các ông 
đạo ở Việt Nam, thường được các tín đô Mật giáo rât kính trọng. Đọc các bài đạo ca của 
các mahäsiddha ta sẽ thấy không khí không khác gì loại “thơ thiền” của Trung Hoa. 


Mật giáo Tây Tạng và Mật giáo Nhật Bản là những tông môn Mật giáo chính qui 
tại các quốc gia có truyền thống Mật giáo lâu đời nên mỗi nước chúng ta sẽ thấy họ còn 
có rất nhiêu sách luận nổi tiếng của các hành giả Mật giáo quan trọng của đất nước họ 
như ở Nhật Bản có danh tác Thập Trụ Tâm Luận -†-f:Ùbầ của Đại sư Không Hải (Kñkai 
ZE†f‡ 714-835). Ở Tây Tạng chúng ta thấy nhiều bộ luận danh tiếng khác, như Bồ Đề 
Đạo Thứ Đệ (Lamrim Chenmo), Chân Ngôn Đạo Thứ Đệ (Ngarim Chenmo) của Tông 
Khách Ba (/song kha pa 1357-1419) và ngay cả các luận thư gần gũi hơn của Jamgon 
Kongtrul hay Jamgon Ju Mipham Gyatso của phong trào Rimé thê kỷ XIX. Ngoài ra Mật 
giáo Tây Tạng còn có loại 7Tàng Lục (0Ä#&, as~a:) là những sáng tác của các đại sư ngày 


xưa được chôn giấu đề người đời sau tìm thấy trong một thời điểm cần thiết. Một Tàng 
lục nổi tiếng là sách “7T Thư Tây Tạng ” (s<=xx##+) đã được dịch ra nhiều thứ tiếng trong 
đó có Việt ngữ. 

Những “luận điển” này thật đúng ra chỉ là loại luận thư quảng diễn ý nghĩa các 
kinh Đại thừa không khác các sớ luận của các đại sư Ấn Hoa, nhưng ngôn ngữ Mật giáo 
có phần hình tướng rất khác /z4n trong Phật giáo truyền thống. Khi viết về Mật giáo 
từng quốc gia tôi sẽ đi vào chỉ tiết các luận thư này (theo dự tính tôi sẽ viết về Mật giáo 
Tây Tạng trước khi viết về Mật giáo Nhật Bản).*7 


#6 Milarepa là một lạt ma danh tiếng người Tây Tạng được coi là mahäsiddha (đại thành tựu giả) nhưng 
vân bị những đại sư Trung Hoa như Hòa thượng Tuyên Hóa công khai đánh giá rât thâp. 

47 Việt Nam có một số cựu du học sinh từng học ở Nhật Bản đã viết và dịch một số sách nhưng chưa có 
người việt vê Mật giáo Nhật Bản. Thật đáng tiệc. 
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Chương 6 
TRUYÈN THỪA 


Căn cứ vào tín điều của tông môn, Mật giáo cho rằng do Phật Tỳ Lô Giá Na 
(Vairocana) truyền thừa cho Kim Cang Cát Đỏa (Vajrasafva). Vajrasattva là vị thượng 
thủ trong hàng Chấp Kim Cang, được đích thân Phật Tỳ-Lô-Gía-Na giáo sắc truyền 
trì Mật giáo và phó chúc làm đệ nhị tổ của Mật giáo. Tám trăm năm sau đức Phật nhập 
niết bàn, ngài Long Thọ (Nãgãr7una) mở bảo tháp Nam Thiên Thiết để nhận sự truyền 
thừa từ V4jrasafxa làm tô thứ ba của Mật giáo và sau đó truyền thụ cho Long Trí 
(Nagabodhi). 4s Đó là lịch sử huyền thoại của thời sơ kỳ Mật giáo mà ta gọi là Tạp Mật. 
Trong các vị này chỉ có Long Thọ (Nagr7una 150-250) là nhân vật lịch sử.””” Người 
nghiên cứu có thể nghi ngờ vê tuôi thọ của Long Thọ vì cứ theo truyền thuyết này thì 
ngài phải thọ đến vài trăm tuổi, nhưng thực tế thì rõ ràng ảnh hưởng tư tưởng Long Thọ 
có thê coi là cơ bản chung của các tông môn Phật giáo Phát Triển (Phật giáo Đại thừa) — 
trong đó có Mật giáo.*“° Long Trí sau khi thụ pháp Mật thừa với Long Thọ, đã truyền 
pháp và giáo hóa tại miền nam Ấn Độ và đến cả Tích Lan mở đầu cho giai đoạn gọi là 
Thuần Mật của Mật giáo. Cuối cùng, giống như Phật giáo truyền thống có Bắc tông và 
Nam tông, Mật giáo được phổ biến về hướng Bắc để sang Tây Tạng, Trung Hoa và 
hướng Nam để qua Đông Nam Á, Tích Lan, Miễn Điện, Nam Dương. Tuy nhiên lịch sử 
Mật giáo phát triển và chỉ tiết truyền thừa thì ngày nay hoàn toàn không còn dấu vết. Khi 
Mật giáo tàn dần và biến mất khỏi Ấn Độ, những Tantra Mật điển cuối cùng cũng theo 
chân các đạo sư Mật giáo Ấn Độ truyền bá qua Tây Tạng phối hợp với các tông chỉ Mật 
giáo cũ cùng phát triên. Cho nên Mật giáo Tây Tạng chính là truyền thừa của Mật giáo 
An Độ với đặc điểm là pháp môn Kim Cương Thừa - được coi là giai đoạn cuối cùng của 
Mật giáo phát triển rất mạnh và trở nên một sắc thái riêng biệt của Mật giáo Tây Tạng và 
các vùng lân cận. 


Trong Chương 3 và Chương 4 chúng ta đã đi vào nguồn gốc Mật giáo sơ kỳ cùng 
những liên hệ với Phật giáo và Bà La Môn. Qua đến thời Thuần Mật chúng ta bắt đầu có 
đôi chút lịch sử Mật giáo vì thời gian này cũng là thời kỳ Phật giáo Đại thừa phát triển 
nên Mật giáo đã nương vào đề có một hệ thống học thuyết khá chặt chẻ và trở nên một 
tông môn Đại thừa. Cho nên đến giai đoạn này các nhà nghiên cứu cũng gọi Mật giáo | 
thời kỳ Thuần Mật là Mật tông hay Phật giáo Mật tông (#Z&llb##t Esoteric Buddhism) để 
phân biệt với thời Sơ Ä⁄¿¿. Tuy nhiên như đã nói, vì thiếu sót lịch sử nên nói về truyền 
thừa thì chúng ta khó thê thiết lập được một phô hệ truyền thừa cho Mật giáo Ân Độ 
ngoài nhân vật lịch sử là vị tổ thứ ba Long Thọ Nãgãr7una. Cho đến tận thế kỷ mười ba 


“®#Š Long Trí (Nagabodii): Theo giới nghiên cứu thì Long Trí nếu không phải là người viết Kinh Đại Nhật 
thì cũng là người nhuận sắc quyền kinh quan trọng này của Mật giáo (xem Chương 2). 


#2 Vũ Thế Ngọc, Tùng Thư Long Thọ và Tính không. Theo lịch sử thì Long Thọ (Nagarjuna 150-250) 
không thê thọ lâu đên độ truyền thừa cho Long Trí, cho nên có người cho răng Long Thọ này là người 
trùng tên với Long Thọ. 

%0 Xem lại Chương 3: Mật giáo và Phật giáo truyền thống. 
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khi Mật giáo ở Ấn Độ tàn rụi theo Phật giáo thì chúng ta cũng không có thêm được tải 
liệu truyền thừa của Mật giáo Ấn Độ ngoài tên tuôi của một sô danh tăng. Cho nên 
chương này tuy tôi viết về truyền thừa Mật giáo nhưng vẫn chỉ có thê viết trên tài liệu 
chủ yêu về Mật giáo Tây Tạng, Mật giáo Trung Hoa và Mật giáo Nhật Bản - Mặc dù 
trong giai đoạn này chúng ta cũng biết được nhiều Tantra Mật giáo quan trọng tiếp tục 
xuất hiện trước khi Mật giáo biến khỏi Ấn Độ, như Tantra Thời Luân (kalaca-kra- 
fanira), Hô Kim Cương (Hevajra-fanrra) thuộc bộ tantra thứ tư Vô Thượng Du Giả 
(anuffara-yoga-tanra) mà chúng ta thấy chúng được phát triển ở Tây Tạng. 


Không biết được chỉ tiết truyền thừa của Mật giáo Ấn Độ nhưng chúng ta biết 
được trong thời gian Thuần Mật thì có một Phật học viện danh tiếng là chùa Siêu Hành 
(hay Siêu Loại Vikramasila-vihara) nồi tiếng về Mật giáo được xây dựng. Chùa Siêu 
Hành ngày nay không còn di tích, nhưng theo ký sự của các nhà chiêm bái Trung Hoa 
như Nghĩa Tịnh (3š?# 635-713) đã từng thăm viếng chùa Siêu Hành đề so sánh thì cho 
biết chùa Siêu Hành còn lớn hơn cả N4/anda. Hoàng để thứ tư Dharma-pala (766-829) 
của vương triều Pãla rất sùng tín Mật giáo cho nên ngoài việc tiếp tục ủng hộ N#landã 
Dharma Päla còn cho xây thêm ngôi tự viện mới khang trang khác trên quả đôi nhỏ bên 
bờ Nam sông Hằng có tên là Vikramasila-vihara. 


Chùa Vikramasila gồm cả 108 tự viện nhỏ trung quanh, một nửa là dành cho Mật 
giáo. Như đã nói, lý do hưng thịnh của Mật giáo trong thời gian này là vì Phật giáo truyền 
thống tuy là tôn giáo lớn ở Ấn Độ, nhưng quá chú trọng đến phần tri thức mà bỏ quên 
phần đại đa số quần chúng bình dân. Trong khi Mật giáo vừa suy phụ vương quyền, lại có 
nguyên gốc là một phong trào tín ngưỡng bình dân trước khi qui phục vào Phật giáo. Cho 
nên Mật giáo hay Mật tông Phật giáo (28h EsoterIc Buddhism) đã thừa yếu tố thần 
bí để thu phục đa số quần chúng lẫn vương quyền là điều dễ hiểu. Hơn nữa đến triều đại 
Pala vì chiến tranh nên càng cần sự ủng hộ của quần chúng, triều đình lại ưa chuộng các 
bùa chú của Mật giáo trong trận chiến“! nên càng thêm có lý do ủng hộ Mật giáo. Ngay 
cả đại học truyền thống NZ/andã cũng không thê đứng ngoài xu hướng thời đại và bắt đầu 
nghiên cứu về Mật giáo. 

Còn trung tâm trí tuệ Phật giáo vẫn là học viện Nãlandä. NZianđã là một địa danh 
có danh tiếng ngay từ thời Đức Phật còn tại thế. Đây cũng là quê hương của hai đại đệ tử 
của Đức Phật là ngài Xá Lợi Phất và Mục Kiền Liên. Hai vị này đều sinh ra và mắt ở 
vùng này. Sử cho biết học viện NaÏanda được vương triều Cấp Đa (Gupta Rãjavamáa 
320-550) cúng kinh phí. Đến thế kỷ VIII-XII N#lanđã lại được sự ủng hộ của các 
vị hoàng đề vương triều Pãla thống trị Magadha (Ma kiệt đà). Thời Huyền Trang (600- 
664) đến du học, NZ/andã đã có nhiều đạo sư thực hành Kim Cương Thừa. Học viện cách 
thành Vương Xá (Rãja-grha) chỉ vài cây số, luôn luôn là một trung tâm nghiên cứu Phật 
học cao cấp của cả lục địa Ấn Độ. Nãlandã là nơi tập trung cả mười ngàn tăng sĩ trí thức 
gồm cả ngàn lưu học sinh ngoại quốc luôn luôn được phù trợ từ các vương triều trong 
mọi thời đại. Là trung tâm học thuật cao cấp Phật giáo của mọi tông môn, cho nên đã có 
nhiều đại sư ở đây nghiên cứu về Mật giáo và xem trọng Đà-la-ni của Mật giáo. Đầu tiên 
là biên soạn 772 Minh Chú Tạng, là bộ điển tịch căn bản đầu tiên của Mật giáo hình thành 
với việc thiết trí lễ đàn và lễ nghi đã xuất hiện việc thờ tự các vị thần linh Bà La Môn 


%4! Mật giáo tin rằng có các thần chú giúp cho việc quân sự nên đây củng là cùng lý do nhà Đường Trung 
Hoa ủng hộ Mật giáo hay Nhật vương ủng hộ đại sư Không Hải thiệt lập Chân Ngôn Thừa ở Nhật Bản. 
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chung với Phật giáo. Đến khoảng thế kỷ thứ bây, hai bộ kinh căn bản của Mật giáo là 
kinh Đại Nhật (Maha- Vairocana-suira) và Kim Cương Đỉnh (Vajrasekhara-suira) dường 
như đêu xuât phát từ WZ/andã hoặc do các giáo sư ở đây soạn ra.“ 


Trong mọi hoàn cảnh lịch sử Phật giáo Ấn Độ, NZiandã luôn luôn là một trung 
tâm Phật học trung ương. Có thê nói Nalandã là một học viện đầu tiên trên thế giới có 
nguyên tắc giáo dục như đại học hiện đại, có nghĩa là phi giáo điều và phi tông môn. 
Nãlandä có nhiều học giả giáo sư độc lập, nghiên cứu và giảng dạy nhiều giáo pháp tông 
môn Phật giáo khác nhau. Nãlandã cũng có nhiều học giả quôc tế đến nghiên cứu và tu 
học. Đại đa sô học giả đại sư Phật giáo danh tiếng Ấn Độ đều được cho là đã từng giảng 
dạy hay học tập ở đây. Danh sách các vị trụ trì thì ngay cả ngài Long Thọ (Nãgãr7una 
150-250) cũng được cho rằng từng lãnh đạo Nãlandã (mặc dù thời Long Thọ còn sống có 
lẽ chưa có Nãlandã).* Tuy nhiên thời sau, các học giả danh tiếng Phật giáo như 
ngài Đức Huệ (Gunamari), Hộ Pháp (Dharmapala), Hộ Nguyệt (Candrapala), Kiên 
Tuệ (Sãra-mari), Thắng Hữu (Visesamiira), Trí Nguyệt (Jñãnacandra), Giới 
Hiền (57/abhadra), Trí Quang (Jããna-prabhä), Nguyệt Xứng (Candrakï), Tịch 
Hộ (Šãnaraksita) thì đều từng lãnh đạo hay giảng dạy ở Nãlandã. 


Như chúng ta biết Nãlandã là một trung tâm học thuật cao nhất nước, các vị đại 
sư ở đây không thể không biết về sự trôi dậy và phát triển của Mật giáo. Nhiều kinh điển 
quan trọng Mật giáo cũng được coi là xuất phát từ đây như kinh Đại Nhật hay Kim 
Cương Đỉnh. Mặc dù chúng ta không thê thành hình được một phổ hệ truyền thừa của 
Mật giáo Ấn Độ, nhưng chúng ta cũng biết tên tuổi một số đại sư Mật giáo. Nhiều đại sư 
danh tiếng sau này mang Phật giáo qua Tây Tạng như Tịch Hộ (Šãw/araksiia 750-802), 
Liên Hoa Giới (Kamalasi1a đệ tử Tịch Hộ), Liên Hoa Sinh (Padmasambhava 755- 797), 
A Đề Bà (4a 982-1054) đều từng học ở Nalandã. Họ tuy là hành giá Trung Quán 
nhưng đều học và nghiên cứu về Mật giáo ở đây. Hai đại sư Thiện Vô Úy (637-735) và 
Kim Cang Trí (671-741) là những người truyền bá Mật giáo đến Trung Hoa cũng xuất 
thân từ Nalanda. 


L. MẬT GIÁO Ở TRUNG HOA 


Tượng Phật Đại Nhật ở Lạc Sơn, Hà Nam (cao 153 mét) 


4 Xem lại Chương 2. 
%3 Cho đến ngày nay học giới vẫn chưa thể giải quyết được sự kiện hoặc là có nhiều người trùng tên Long 
Thọ (Nagãr7una) hay theo truyện thuyêt cho rắng ngài rât thọ. 
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Khi “Khai Nguyên tam đại sĩ” Thiện Vô Úy, Kim Cương Trí, Bất Không Kim 
Cương lần lượt đến Trung Hoa truyền bá Mật giáo chính thống từ năm 716 thì Trung Hoa 
đã là một quốc gia Phật giáo trong nhiều thế kỷ. Đặc biệt trước đó một thế kỷ ngài Huyền 
Trang (600-664) đi cầu pháp ở NZlandã về cũng từng dịch một số kinh điển liên quan đến 
Mật giáo. Nhưng trước cả kinh sách do ngài Huyền Trang mang về, trong Tam Tạng Hán 
văn từ thế kỷ thứ ba cũng từng có một số bản dịch kinh luận liên quan đến Mật giáo như 
Trúc Luật Viên từng dịch M⁄a Đăng Già Kinh. Cho nên chúng ta đã thảo luận lịch sử Mật 
giáo cũng như sự giao tiếp giữa Phật giáo truyền thống và Mật giáo đã có từ thời Sơ Mật. 
Đến giai đoạn Thuần Mật (từ thế kỷ thứ bẩy) tương quan ảnh hưởng giữa Phật giáo 
truyền thống và Mật giáo càng rõ ràng hơn và Mật giáo Ấn Độ từ đây đều có liên hệ với 
Nãlandã - vôn là trung tâm Phật học quốc tế mà hầu như các nhà chiêm bái tu học Trung 
Hoa như Huyền Trang (600-664) hay Nghĩa Tịnh đều đã tìm đến học tập. Hai vị đại sĩ Ấn 
Độ đến Trung Hoa truyền bá Mật giáo là Thiện Vô Úy (Šubhãkãrasimha 637-735) và 
Kim Cương Trí (W⁄4jrabodhi 671-741) cũng đều xuất thân từ Nãlandã. 


Thiện Vô Úy (Šubhäãkãrasừnha 637-735) vốn là vương tử nước Ô Trà (Orissa) 
Trung Ấn sau xuất gia học Đại thừa ở Nã/andã và được Đạt Ma Cúc Đa (Dharmagupra) 
truyền giao Mật giáo. Sau khi thâm hiểu sâu xa giáo pháp Du già (yoga), chân ngôn 
(dharam) và ấn quyết (mữảra), Thiện Vô Úy đến Kasmir rồi vào Tây Tạng. Năm 716 đã 
§0 tuổi ngài mới đến Trường An và được Đường Huyền Tông (685-762) tiếp đón nồng 
hậu, tận tình giúp ông truyền giáo và dịch kinh. Trong thời gian này cũng có một nhà sư 
Trung Hoa tên là Vô Hành (##ƒ7) du hành đến Ấn Độ thâu thập được nhiều kinh sách và 
từng gặp Nghĩa Tịnh (3#) ở đây. Vô Hành mất trên đường hồi hương, nhưng số kinh 
sách quan trọng này được mang được về chùa Hoa Nghiêm ở Trường An. Thiện Vô Úy 
cùng Nghĩa Tịnh chọn lựa những bản kinh quan trọng để dịch ra Hán văn. Thiện Vô Ủy 
dịch một sô kinh, quan trọng nhất là kinh Đại Nhật (vairocana- sữa  HÍ#Ê) 7 quyên 
dịch từ năm 725, Tô Tát Địa Yết La kinh (Ấẩ2& HH1) ME) 3 quyền và 76 Bà Hô Đông Tử 
Kinh (3 tã f-£) 3 quyền. Ông còn gIÚP ' đệ tử là Nhất Hạnh (—7) viết Đại Nhật 
Kinh Sớ (X H8) 20 quyên cho đến nay vẫn còn được dùng để giải thích kinh Đại 
Nhật. 


Kim Cương Trí (ƒ4jrabodji 671-741) con tiểu vương Jsanavarma ở Trung Ấn là 
một nhà bác học kiêm cả Tiểu thừa và Đại thừa ở Nã/andã. Ở đây ông được học Nhân 
Minh Luận với chính ngài Pháp Xứng (Dharmakirii), học Trung Luận (Madhyamika) với 
Sãntabodhi, và kinh điên Du-già Hành tông (Yogacara) của Võ Trước và Duy Thức 
(Vjñnapfimaira) của Thế Thân. Đến năm 31 tuổi ông còn được Long Trí (Nagabodii) trao 
truyền Mật Pháp. Sau ông đến Tích Lan và qua Trung Hoa bằng đường biên đến Lạc 
Dương và Trường An vào năm 719 truyền giáo pháp Mật giáo. Ông dịch nhiều kinh Mật 
giáo quan trọng, trong đó có một phần kinh Kim Cương Đỉnh (4Ñilff có đủ tên là 


Sarvatathägata-tattva-samgraha) và Lược Xuất Niệm Tụng Kinh (I&H1⁄3ãÄi#©) 4 quyên. 


Bắt Không hay Bất Không Kim Cương (4moghavajra 705-774) là đệ tử xuất sắc 
của Kim Cương Trí. Ông đến Quảng Đông cùng ở với thầy từ bé và thọ đại giới năm 20 
tuổi ở Lạc Dương. Bất Không chuyên học Mật giáo với Kim Cương Trí. Năm 741 ông 
cùng với thầy trở về Ấn Độ, trên đường đi Kim Cang Trí tử nạn, Bất Không tiếp tục đến 
được An Độ, tương truyền là được học với Phố Hiền (Samanfabhara) và Long Trí 
(Nãgäbodhi) vốn là thầy cũ của Kim Cương Trí. Sau đó ông quay lại Trường An năm 
746 với hơn 500 bộ kinh sách. Trở về Trung Hoa, nơi ông trưởng thành và thông thạo 
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Hán học nên ông trở nên một trong bốn đại dịch giả của Hán tạng.“ Ông dịch đến 110 
bộ gồm 143 quyền gồm nhiều kinh luận Mật giáo, về SỐ lượng hiện còn trong Hán Tạng 
thì chỉ thua ngài Huyền Trang. Ông được cả ba triều đại Huyền Tông (712-756), Túc 
Tông (756-762), và Đại Tông (762-779) kính trọng và xem Mật giáo như tôn giáo hộ 
quốc, nên ông còn được gọi là “Tam Đại quốc sư”. Bất Không Kim Cương kiến lập đạo 
trường tại núi Ngũ Đà, Thái Nguyên. Ông là người thực sự đặt cơ sở quan trọng cho việc 
truyền bá Mật giáo ở Trung Hoa. Ông có nhiều đệ tử, người nối pháp của ông là Huệ Quả 
(ã#&‡t 746-805) mà Huệ Quả lại là thầy của Không Hải (2# Kữ&zi) là người truyền bá 
Mật giáo ở Nhật Bản dưới tên Chân Ngôn Tông (E ZẼ). 


Tại Trung Hoa bên cạnh Bất Không Kim Cương (4noghavajra 705-774) người 
Ấn Độ còn phải nói đến Mật sư người Trung Hoa là Nhất Hạnh (—-ƒ7 683-727). Nhất 
Hạnh theo học với cả Thiện Vô Úy và Kim Cương Trí cho nên được truyền cho các nghi 
quĩ về Kim Cương giới (vaj/radhzu) lẫn Thai Tạng giới (garbhadhziu).*“® Nhờ giúp thầy 
là Thiện Vô Úy dịch kinh Đại Nhật nên Nhất Hạnh trước tác được một bản sớ quan trọng 
là Đại Nhật Kinh Sở ( H#Êð đã) "” được dùng trong Đông mật của Nhật Bản. Sau này Đại 
Nhật Kinh Sở lại được Trí Nghiễm (đệ tử Thiện Vô Úy) và Ôn Cô (đệ tử của Kim Cương 
Trí) hiệu đính và đặt lại tên là Đại Nhật Kinh Nghĩa Thích (Ä H #£3§Ÿ?) thường dùng 
trong Thai Mật. Có thê nói rằng hầu hết những điều chúng ta hiểu được về Mật giáo là 
qua hai quyền sớ /hích này. 


Trong các vị tô sư Mật giáo đầu tiên của Trung Hoa chúng ta phải nhắc đến là 
ngài Huệ Quả (4S: 746-805). Huệ Quả là người nôi pháp của cả hai đại sư khai mở Mật 
giáo ở Trung Hoa là Thiện Vô Úy và Kim Cương Trí. Ngài Huệ Quả có nhiều đệ tử 
nhưng chúng ta không biết nhiều về truyền thừa của Huệ Quả ngoài người học trò danh 
tiếng của ngài là Không Hải (Kñkzi 7ïf# 774-835). Không Hải là học trò nối tiếp Huệ 
Quả và đã mang Mật giáo về Nhật Bản, mở ra dòng Mật giáo chân truyền có tên là Chân 
Ngôn Tông (#2 Shingonshñ) hay Đông Mật tiếp tục phát triển qui mô cho đến ngày 
nay. 


Kinh Luận của Mật Giáo Trung Hoa 


Chúng ta đã hảo sát chỉ tiết kinh điển Mật giáo trong chương 2 và chương trước. 
Chúng ta có thể nói rằng kinh luận Mật giáo trong tam tạng kinh điên Hán ngữ rât phong 
phú. Ngoài các kinh điển dịch từ Phạn ngữ trong các Đại Tạng Kinh còn có nhiều kinh 
luận được dịch từ Tạng văn. Cho nên ngoài bộ Tantra thứ tư “Vô Thượng Du Già” các 
đại sư Mật giáo Trung Hoa ngoàải việc tham học kinh luận Đại thừa đều có thể tham cứu 
đầy đủ các văn liệu về Mật giáo như bất cứ một Lạt ma Tây Tạng nào khác. Tuy nhiên có 
lẽ vì bản chất “mật” truyền thống và lịch sử truyền thừa của Mật giáo Trung Hoa quá 


#4 Trong Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng (nxb Hồng Đức 2019) tôi có dùng bản dịch Tâm Kinh 
của Bât Không đê so sánh với hai bản dịch truyền thông của Cưu Ma La Thập và Huyện Trang. 

#5 Nhất Hạnh là một tu sĩ danh tiếng của Phật giáo Trung Hoa, ngài đầu tiên theo học Thiền học với thiền 
sư Phổ Tịch (đệ tử của ngài Thần Tú). Bốn thân Nhất Hạnh còn là một nhà toán học và Thiên văn học cô 
đại của Trung Hoa. 

46 Từ xưa Nhật Bản và Trung Hoa đều cho rằng Thiện Vô Úy và Kim Cương Trí có chuyên biệt về Kim 
Cương giới và Thai Tạng Giới. Cho đên đâu thê kỷ 20 thì giáo sư Tuccli tìm ra cô bản ở Tây Tạng và giáo 
sư Ono tìm ra bản chú thích băng tranh ở Nhật, thì sự khác biệt của hai vị này coi như không còn. 

* Trong Đại Tạng Tân Tu q. 38 số 0848 có tên đầy đủ là Đại Tỳ Lô Giá Na Thành Phật Kinh Só. 
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ngắn cho nên khác với số luận phong phú của các lạt ma Tây Tạng, chúng ta không thấy 
có nhiều sách luận về Mật giáo của các vị hành trì Mật giáo ở Trung Hoa. Mặc dù trước 
đó khi hai kinh quan trọng của Mật giáo là kinh Đại Nhật và kinh Kim Cương Đỉnh khi 
được dịch ra Hán văn, trong thời gian hoàng kim của Mật giáo Trung Hoa, chúng ta đã 
thấy xuất hiện nhiều chú sớ quan trọng của các học già Trung Hoa. Trong sô này có hai 
chú sớ phố biến nhất và vẫn còn dược sử dụng là Đại Nhật Kinh Sớ và Đại Nhật Kinh 
Nghĩa Thích của Nhất Hạnh (“f1 683-727). Đại Tạng Kinh chữ Hán tiêu chuẩn Đại 
Chính Tân Tu (X1E#fl#zkii#ifếf) ngày nay cũng dành bốn tập (18-21) gọi là Mật Giáo Bộ 
(#:#til) gồm những Tantra được dịch ra Hán văn. 


Mật giáo trong sinh hoạt của Phật giáo Trung Hoa 


Như chúng ta đã biết, trừ các vùng đất biên giới Trung Hoa ngày THỂ đã bị Trung 
Hoa thôn tính như Nội Mông, Tây Tạng, Tân Cương nơi có nhiều người “phi-Hán tộc” 
sinh sống và họ tiếp tục hành trì Mật giáo thuần túy, nhưng trong nội địa Trung Hoa thì 
không còn dấu vết truyền thừa Mật tông Trung Hoa theo truyền thống “Đường Mật” của 
Khai Nguyên Tam Đại Sĩ. Cho nên các nhà viết sử Phật giáo Trung Hoa thường nói rằng 
truyền thừa Mật tông không còn ở Trung Hoa là theo lý này. Quả thật Mật tông như một 
tông môn riêng biệt không còn sống sót như một tông môn ở nội địa Trung Hoa, nhưng 
ảnh hưởng của Mật tông vẫn tiếp tục sống trong thực tế hành trì của Phật giáo Đại thừa 
Trung Hoa. 


Phật giáo khi truyền đến Trung Hoa đã trải qua một thời gian dài nên đã thu nhập 
các tư tưởng Đạo giáo và Nho giáo mà trở nên một truyền thống Phật giáo mới mang bản 
sắc Trung Hoa, điền hình nhất là Thiền Tông. Nguyên lai Thiền tông rõ ràng là có nguồn 
gốc Phật giáo Ấn Độ từ trước. Khi Bồ Đề Đạt Ma (khoảng 470-543) đến Trung Hoa 
truyền bá thì ngài được xem là tổ thứ nhất của Thiền tông Trung Hoa thì Phật sử Trung 
Hoa cũng ghi nhận ngài là tổ thứ 28 của Thiền tông Ấn Độ. Tuy nhiên chúng ta cũng, 
không có dấu vết về truyền thừa này. Ngay cả hành trạng và tên tuổi chính xác của 27 tổ 
Thiền Án Độ chúng ta cũng không có lịch sử rõ rệt. Tuy nhiên Thiền tông Trung Hoa thì 
trở nên một truyền thống riêng biệt và có một lịch sử truyền thừa, được các học giả hiện 
đại coi là “Phật giáo Đại thừa Ấn Độ tháp vào gốc lõi Đạo học Trung Hoa”. 


Tương tự, Mật giáo truyền qua Trung Hoa cũng không khác. Khi Mật giáo thất 
truyền ở Ấn Độ và không còn truyền thừa ở Trung Hoa như một tông môn riêng thì Mật 
giáo cũng không hoàn toàn tiêu tán mà đã tan vào truyền thống tôn giáo Trung Hoa bằng 
cả hai đường. Một mặt Mật giáo hòa nhập với các truyền thống tín ngưỡng đạo giáo phù 
thủy dân gian địa phương.*5 Mặt khác Mật giáo tuy không còn là một tông môn riêng 
biệt nhưng cũng đi vào sinh hoạt hành trì của Phật giáo Trung Hoa truyền thống. Cụ thê 
như sách Thiên Môn Nhật Tụng (F1 H ñ§) bản in vào năm Đạo Quang thứ 14 (1834) 
đời nhà Thanh cho thấy chỉ cần đọc thời khóa buổi sáng chúng ta thấy gồm có rất nhiều 
thần chú như /hần chú Lăng Nghiêm, thân chú Đại Bi, thần chủ Như Ý Bảo Luân Vương, 


#3 Mặc dù hầu như ngoài truyền thuyết chúng ta không có sử liệu nào rõ ràng về sự kế thừa của 27 tổ sư 
Thiên Ấn Độ trước đó. 

Hình dung Thiên tông như một mầm Phật giáo tháp vào gốc Đạo học Trung Hoa là ý tưởng của D.T. 
SuzukI. Cá nhân tôi rât tán thưởng ý kiên này, xem Bố Đề Đạt Ma Tuyệt Quán Luận của tôi. 

40 Thí dụ cụ thê như câu thần chú “án ma mỉ bát mê hông” căn bản của Mật giáo trở nên một câu thần chú 
cửa miệng của các ông thây bói, tướng sô, phong thủy bình dân ở khắp Trung Hoa. 


1ló1 


thân Chú Tiêu Tai Cát T: tròng, thân chú Công Đức Bảo Sơn, thần chủ. Chuẩn Đề, thân 
chủ Dược Sự Quản Đình, thân chủ Quan Am Linh Cảm, thân chủ Thát Phật Diệt Tội, 
thán chú Vãng sinh Tịnh độ, thân chủ Đại Cát Tường Thiên Nữ, Tâm kinh Bát Nhã. 


Như thế theo các thời khóa này, ngoài phần Tán Phật, Niệm Phật và Thánh chúng, 
Tán lễ Bồn sư, Hồi hướng, Tam tự quy, tật cả tán tụng còn lại đều là thần chú. Cho nên 
một nhà nghiên cứu Phật giáo Trung Hoa từng gọi “Phái của khóa bảng buổi sáng là 
Phật Mật giáo và Phát của khóa bảng buổi chiều là Phật Tịnh Độ”. Chúng ta không thê 
đi vào chỉ tiết hành trì của tất cả các hệ thống chùa Trung Hoa nhưng qua thí dụ vê thời 
khóa hành trì thường nhật như thế chúng ta hiểu rằng Mật tông dù không còn tồn tại ở 
Trung Hoa như một tông môn, nhưng ảnh hưởng của Mật tông trong sinh hoạt hành trì 
Thiên Tịnh Mật của Phật giáo Trung Hoa rõ ràng là một sinh hoạt thực tế. 


Chúng ta thường dễ thấy Trung Hoa là một quốc gia rộng lớn và hùng Cường. 
nhưng thật ra một nửa lịch sử Trung Hoa là bị cai trị bởi các tiểu quốc láng giềng. Gần 
nhất là gần 500 năm dưới sự cai trị của Mông Cổ (Nguyên 1271-1368) và Mãn Châu 
(Thanh 1636-1912). Hai triều đại Mông Mãn đều chọn Mật giáo làm quốc giáo. Tuy triều 
đình không kỳ thị Phật giáo truyền thống nhưng Mật giáo vân có lý do đề thê hiện trong 
lễ nghi Phật giáo và Tam Tạng Kinh của Phật giáo có nhiều kinh luận Mật giáo là một lẽ 
dễ hiểu. Cho nên ngay cả Hòa thượng Hư Vân (1839-1959) một đại thiền sư liễu ngộ 
danh tiếng trong thời cận đại, trong gần một trăm năm kiên trì cố làm sống lại Thiền tông 
cũng không thê làm khác và phải chấp nhận thực tế truyền thống Thiền Tịnh Mật. Tóm 
lại dù Mật tông Trung Hoa đã không còn tồn tại nhưng Mật giáo trong nội dung Tiền 
Tịnh Mật vẫn tiếp tục là một thực tế trong sinh hoạt Phật giáo Trung Hoa ngay ở tại các 
tổ đình Thiền tông danh tiếng. 


Mật giáo suy tàn ở Trung Hoa 


Như lịch sử ghi nhận, sau các tô sư Mật giáo Trung hoa như Bất Không (705- 
T74), Nhất Hạnh (683-727) và Huệ Quả (746-805), Mật giáo Trung Hoa tiếp tục phát 
triển đến cuối đời nhà Đường thì không còn truyền thừa vì chính sự đời nhà Đường lúc 
này xuy thoái với tệ nạn tham nhũng tràn lan và chiến tranh, cho nên triều đình không 
còn đủ sức ủng hộ cả Mật tông lẫn Phật giáo truyền thống như trước. Cuối cùng đến pháp 
nạn 843-846 (Hội Xương phề Phật) chỉ trong một thời gian rất ngắn Đường Vũ Đề đã tàn 
phá Phật giáo đến cực độ như chưa từng thấy có trong lịch sử Trung Hoa (trừ “Cách 
Mạng Văn Hóa” thời Mao Trạch Đông sau này). Trong Pháp Nạn Hội Xương, hơn 40 
ngàn chùa thất bị phá hoại 260 ngàn tăng sĩ phải hồi tục, tất cả các tăng sĩ ngoại quốc đều 
bị đuổi ra khỏi nước. Tuy thời gian Phật giáo bị trấn áp không dài, nhưng ảnh hưởng hậu 
quả rất lớn. Trong nghiên cứu về kinh điên Phật giáo Trung Hoa (Kinh Phật: Nguồn Gốc 
và Phát Triển) tôi đã cho thấy trong suốt hai trăm năm, từ thời Trinh Quán nhà Đường 
(789) cho đến đầu đời Tống (985) chúng ta không hề thấy xuất hiện một dịch giả mới hay 
một bản dịch kinh luận mới nào.“°' Cùng trong thời gian này Phật giáo ở Ấn Độ cũng bắt 
đầu suy vi nên cũng không còn thấy danh sư Ấn Độ hay đại sư Mật giáo nào đến Trung 
Hoa nữa. 


Sau “Pháp Nạn Hội Xương” hầu hết các tông môn Phật giáo đều suy yếu. Duy chỉ 
còn Thiên Tông và Tịnh Độ Tông lây lại được sức sông và tiêp tục phát triên — Một trong 


%5! Xem Vũ Thế Ngọc, Kinh Phật: Lịch Sử và Phát Triển sảd 
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những lý do là hai tông môn này không đặt nặng ở cơ sở tự viện và kinh điền triết lý phức 
tạp nên rất dễ phát triển trong quần chúng. Từ đó hình thức “Thiền Tịnh Song Tư ” phát 
triển cùng lúc với sự tàn tạ của Mật tông và các “Bát Đại Tông Môn” từng phát triển rằm 
rộ trước đó. Cuối cùng là hình tướng tam thừa 7/ hiển Tịnh Mật được phổ biến và hành trì 
cho đến ngày nay. 


Ở Án Độ, Mật giáo và Phật giáo truyền thống trong thời gian này cũng đi đến giai 
đoạn suy tàn. Còn ở Đông Nam Á, Mật giáo trước đó đã có một thời kỳ phát triển mạnh ở 
Java (Nam Dương) sau đó cũng bị Hồi giáo sau khi tiến vào Ấn Độ tràn qua Java quét 
sạch và biến Nam Dương trở nên một quốc gia Hồi Giáo có số dân theo Hồi giáo lớn nhất 
thế giới như ngày nay. Vì vậy người ta không còn thấy đại sư Mật giáo nào từ Ấn Độ đến 
Đông Nam Á hay từ Đông Nam Á đến Trung Hoa nữa. Cho nên các học giả Phật giáo 
Trung Hoa đều đồng ý cho rằng Mật tông Trung Hoa đã chấm dứt vì không có tông môn 
hiện diện và cũng vì không còn đại sư Mật tông ngoại quốc nào đến Trung Hoa. 


Hai triều đại Nguyên (1271-1386) Thanh (1636-1912) nước Trung Hoa bị cai trị 
bởi các dân tộc ngoại bang phương bắc (Mông Cổ và Mãn Thanh) trong gần 500 năm. 
Hai triều đại này tuy đều tôn thờ Mật giáo, nhưng cũng không có chính sách kỳ thị Phật 
giáo truyền thống. Cho nên ở chính đất cũ thì Phật giáo truyền thống Trung Hoa tiếp tục 
sinh hoạt nhưng Mật giáo cũng không phát triển vì không có truyền thừa ngoài một số bài 
tụng niệm có trong hành trì tán tụng của Phật giáo truyền thông. Trước hai sức đây và 
kéo như vậy càng thêm lý do cho sự tàn tạ của Mật giáo Trung Hoa. 


Tóm lại Mật giáo Trung Hoa đã hoàn toàn mất dấu và chính Phật giáo Trung Hoa 
cũng biến thành một hình thức hành trì hỗn dung 7? hiển Tịnh Mật. Mật tông vốn là mật 
truyền và nay lại không còn truyền thừa nên chỉ ảnh hưởng một cách giới hạn và chừng 
mực trong sinh hoạt các khóa lễ mỗi ngày (nhưng không phải là một nghi lễ có tính cách 
tông môn theo nghi quï bắt buộc của Mật giáo). Lẽ dĩ nhiên trừ những vùng biên cương 
đất cũ của những dân tộc thiểu số phi-Hoa tộc thì Mật giáo tiếp tục phát triển, nhưng 
trong đời sông sinh hoạt của người Hoa ở nội địa thì “Phật giáo Mật tông” coi như chấm 
dút. Mật giáo Trung Hoa trở lại thời bùa chú Tạp Mật, quyện lẫn với hình thức mê tín 
bùa chú sẵn có của Phật giáo dân gian. 

Cho đến ngày nay tại các lãnh địa phi-Hán tộc bị Trung Hoa xâm chiếm như Tây 
Tạng, Nội Mông, Tân Cương, Thanh Hải, Vân Nam thì dù chính quyền ra sức kiêm soát 
nhưng vẫn có người bản địa theo Mật giáo và các tự viện Mật giáo vẫn còn hoạt động. 
Nhưng trong phần nội địa Trung Hoa thì Mật giáo sinh hoạt như một tông môn đã biến 
mất. Từ khi Hồng quân toàn thắng ở Đại lục năm 1949, sự biến mắt của Mật tông Trung 
Hoa vẫn còn là một nan đề vì chúng ta vẫn chưa có một nghiên cứu nào chính xác và chỉ 
tiết. 

Trong thời gian vừa qua, nương vào sự nồi tiếng của Phật giáo Tây Tạng ở Tây 
phương như một phong trào, một vài nhóm nhỏ người Hoa ở Đài Loan, Hương Cảng, và 
các Hoa kiều ở Đông Nam Á và Âu Mỹ cũng có tâm niệm làm sống lại Mật tông. Một vài 
người đã đi học Đông Mật Nhật Bản và một số học Tạng Mật với các tu sĩ Phật giáo Tây 
Tạng lưu vong. Tuy nhiên triển vọng có một tông môn gọi là “Phật giáo Mật tông Trung 
Hoa” vẫn chưa phải là một thực tế trước mắt. 


H. MẬT GIÁO Ở NHẬT BẢN 
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BồTát Phổ Hiền một trong 13 Đại Bồ Tát được thờ trong Chân Ngôn Thừa 


Đạo Phật Đại thừa du nhập vào Nhật Bản vào thế kỷ thứ sáu từ Trung Hoa và 
Triều Tiên. Theo Nhật Bản Thư Ký ghi vào năm 552 thời kỳ 4suka vua Seong (Thánh 
Vương) nước Bách Tế (Bae#je) Cao Ly từng gửi tặng vua Nhật một tượng Phật đồng mạ 
vàng và nhiều kinh sách. Tuy nhiên phải cho đến thời kỳ Thái tử Thánh Đức (Shðfoku 
574-622) Phật giáo mới thật sự bén rễ ở Nhật Bản. Thái tử Thánh Đức học Phật với một 
vị tăng Cao Ly đến Nhật truyền bá Phật pháp. Thái tử Thánh Đức trở nên một học giả 
Phật giáo quan trọng của Nhật Bản. Ông viết các luận căn bản về ba kinh Thắng Man, 
Duy Ma Cát và Pháp Hoa mà ông coi là đặc sắc nhất của Phật giáo và còn được truyền 
bá ngược về chính Trung Hoa. Công đức quan trọng nhất của Thái tử Thánh Đức là đã 
xây dựng một Nhật Bản trên nền tảng của Phật pháp lấy từ tư tưởng ba kinh này. 


tk 


Khi Mật giáo của “Khai Nguyên tam đại sĩ? đến Trung Hoa vào năm 716 thì ở 
Nhật Bản Phật giáo cũng đã hiện diện vững chắc cả trăm năm. Lúc này Mật giáo ở Nhật 
Bản tuy chưa thành hình, nhưng kinh luận Mật giáo đã truyền đến. Sự kiện Nhật Bản 
từng in mộc bản hằng triệu Zhrz¿7 (tông trì, thân chú) có trong “Vô Cầu Tịnh Quang 
Đại Đà-La-Ni Kinh” #E9ñ*?3KEE#tJÉ#ft (Rashmivimala-vishuddhiprabhasa- dhãranï - 
sữira) vào thời gian 764 -770 trong thời đại mà hầu như đa số kinh luận Phật giáo vẫn 
còn ở giai đoạn chép tay vẫn luôn luôn là thành tích tự hào của Nhật Bản. “7 

Năm 804 hai nhà sư Nhật Bản là Tối Trừng (Szi/chð) và Không Hải (Køkzi) theo 
lệnh của Nhật hoàng Kammu cùng đến Trung Hoa nghiên cứu Phật học trên hai chuyến 
thuyền cùng xuất phát. Nửa đường gặp bão bị chia làm hai hướng. Thuyền của Tối Trừng 
tới được miên nam Trung Hoa, đến núi Thiên Thai gần Hàng Châu học giáo lý Thiên 
Thai còn Không Hải đến được Trường An học Mật giáo ở đây. Sau đó hai vị Tối Trừng 
và Không Hải đều trở về Nhật Bản và phát triển Mật giáo ở Nhật Bản thành hai tông môn 
lớn là Thai Mật và Đóng Mát còn tồn tại và hưng thịnh cho đến ngày nay. 
Thai Mật (7am//su) 


Thai Mật có khai tô là Søichð (Tối Trừng) còn gọi là Truyền Giáo Đại Sự, đặt cơ 
sở tại chùa #zzyaku/¡ (Duyên Lịch Tự) núi #/eizan (Hzẩ⁄4LÌ Tỉ Duệ Sơn) có nguôn gôc từ 
Thiên Thai Tông Trung Hoa. Thiên Thai (XS) là tên một hòn núi ở Thai Châu ở Chiêt 


%2 Xem Vũ Thế Ngọc, Kinh Phật: Nguôn Gốc và Phát Triển sảd 
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Giang nam Trung Hoa, nơi ngài Trí Khải (#föñ. 531-597) xây dựng Quốc Thanh Tự và 
giảng dạy ở đây trong suốt đời Trần và Tùy. Tông của ngài thường được gọi là Thiên 
Thai Tông (X2Zš) "3 dù đúng ra phải gọi là Pháp Hoa Tông (3E*28) vì kinh căn bản 
của Thiên Thai Tông là kinh Pháp Hoa (b}š3£#S#£ Diệu Pháp Liên Hoa Kinh)."°* 


Trí Khải (#58 531-597) là tổ thứ ba của Thiên Thai Tông sau các ngải Huệ Văn 
(505-577) và Huệ Tư (Š14-577) nhưng thật sự là người phát triển Thiên Thai thành tông 
môn. Trí Khải là một vị tu chứng sâu sắc bậc nhất của Phật giáo Trung Hoa và cũng là 
một học giả lớn nhất của giáo lý Thiên Thai với giáo thuyết Ngũ Thời Bát Giáo và phát 
triển giáo lý Tam Đề từ 7rung Luận của Long Thọ. Mật giáo chỉ là một môn học phụ của 
Thiên Thai Tông Trung Hoa trong Thiên Thai Tông Nhật Bản của Tối Trừng thì Mật giáo 
lại trở nên quan trọng. 


Tối Trừng (x}ð Saichö 761-822) tức Truyền Giáo Đại Sư vôn đã học giáo lý 
Thiên Thai theo kinh luận của ngài Trí Khải từ khi ở Nhật. Năm 19 tuổi ông thụ giới cụ 
túc ở Đông Đại Tự (/ðđazÿ) và đến núi Tỷ Duệ (#¿ei H⁄81\L) tu tập thiền quán và chuyên 
cứu kinh Hoa Nghiêm. Đến năm 804 ông theo lệnh của Nhật hoàng Kzmm sang Trung 
Hoa cùng với Không Hải cầu pháp. Đến Chiết Giang Trung Hoa ông được ngài Đạo 
Thúy tổ thứ bây của Thiên Thai Tông truyền pháp và còn được ngài Thuận Hiểu truyền 
học thuyết Mật giáo. Về nước năm 806 ông thiết lập Thiên Thai Tông (7endai-shũ 
82) và cũng giảng cả Mật giáo ở núi Tỉ Duệ (//e¡ H81). 

Giáo pháp Thiên Thai Tông Nhật Bản của Tối Trừng không khác Thiên Thai 
Tông Trung Hoa. Đó là giáo pháp đặt cơ sở trên kinh Diệu Pháp Liên Hoa, mà Tối Trừng 
cho rằng Thiên Thai Tông là ưu việt nhất vì ông cho đây là kinh điển. chính thức của đức 
Phật. Tối Trừng tuy là tô sư Thiên Thai Tông Nhật Bản nhưng ông vẫn tiếp tục phát triển 
Mật giáo qua giáo lý Hoa Nghiêm và có mỗi giao tình rất tâm đắc với Không Hải là tổ 
Mật giáo Chân Ngôn Tông Nhật Bản. Tối Trừng cũng là một học giả Phật giáo, ông trước 
tác rất nhiều sớ luận, đặc biệt là Thử Hộ Quốc Giới Chương nói về chủ trương “an Phật 
hộ quốc”. Cho nên triều đình cũng tận lực hỗ trợ công cuộc phát triển và cải cách Phật 
giáo của ông. Tỉ Duệ Sơn trở nên một trung tâm Phật học lớn nhất của Nhật Bản kề từ 
Tối Trừng cho đến tận ngày nay. 

Hiện đại Thiên Thai Tông Nhật Bản vẫn còn ba chỉ phái lớn là Sơn Môn 
(Sammon), Tự Môn (J/mon) và Chân Thạnh (Shinsei), ngày nay có tông cộng trên bốn 
ngàn tự viện. Ngoài giáo lý Thiên Thai, giáo pháp Mật giáo của ba vị tổ Mật giáo Trung 
Hoa là Thiện Vô Uý, Kim Cương Trí và Bất Không Kim Cương vẫn được truyền bá tại 
đây và được gọi là Thai Mật (7aim¿isu) đễ phân biệt với Đông Mật (7ðzniisu) Chân Ngôn 
Tông của ngài Không Hải ở Đông Tự (77). 

Đông Mật (7Ø/su) 


Nhưng Đồng Mật hay Chân Ngôn Tông (St 723 Shingonshz) mới là Mật giáo 
(Mikkyö) chân truyền của Nhật Bản do đại sư Không Hải (Kữ&z¡) tức Hoằng Pháp Đại Sư 
(Köbö-Daishi 535 XÑf) thành lập ở Đông Tự (797 35?) núi Bát Phiên Sơn (Hachiman- 


%3 Năm 1990 Paul Swanson có cho in một quyền sách căn bản về triết học Thiên Thai Tông với tựa đề 
Foundation of Tien Tai Phylosophy. 

4% Diệu Pháp Liên Hoa do Ngài Cưu Ma La Thập dịch 27 phẩm đầu từ năm 405, Đến năm 475 Pháp Hiền 
tìm ra phâm Devadatta ở Khotan, cho nên ngày nay kinh Liên Hoa gồm có 28 phâm. 
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yama) và Kim Cương Phong Tự (Kongôbuji) ở Cao Dã Sơn (Koyasan) từ năm 8]ó. 
Không Hải cùng đi cầu pháp ở Trung Hoa với Tối Trừng vào năm 804 nhưng ngài đến 
tận Trường An học tập ở Thanh Long Tự,” trung tâm Mật giáo lúc bấy giờ và được học 
trực tiếp với Huệ Quả (Z£# 746-805) người nối pháp của cả hai đại sư khai mở Mật giáo 
ở Trung Hoa là Thiện Vô Úy và Kim Cương Trí. 


Không Hải (Køkai 7šff£ 774-835) trước khi đến Trung Hoa cầu pháp đã là một 
hành giả trí thức trẻ nỗi tiếng văn chương và còn là một nhà thư pháp danh tiếng. Mật 
giáo trong thời gian đó không được biết đến ¿ ở Nhật Bản như một tông môn riêng biệt. 
Tuy nhiên nhà sư Gonsõ (#J##) có mang về Nhật một Mantra của Äkãóagarbha (Hư 
Không Tạng Bồ tát) có tên là Kokữzö-gumonjihö (IEZ57j83Ñ lñif?‡5) do Thiện Vô Úy dịch 
ra Hán văn. Đọc được Mantra này lúc Không Hải mới có 22 tuôi, ông vô cùng ái mộ nên 
bỏ vào rừng Shikoku chuyên trì trú Mantra trong suốt bầy năm và trở thành một vị tất đạt 
(Siddha) của Mật Thừa với nhiều khả năng đặc biệt. Từ đó Không Hải chọn Akasagarbha 
làm Bồn Tôn (2##) và tiếp tục trì chú Mantra này cho đến mất. Không Hải cho biết nhờ 
linh thánh của Mantra này mà ông đã thấu hiểu giáo pháp của ngài Huệ Quả chỉ trong 
thời gian rất ngắn khi được học trực tiếp với ngài Huệ Quả ở Trường An. 


Huệ Quả (2#) là đệ tử thừa kế tổ vị từ ngài Thiện Vô Úy và là người thống hợp 
và hệ thống hóa giáo pháp của Thiện Vô Úy và Kim Cương Trí (hai tổ sư Mật giáo đầu 
tiên truyền bá Mật giáo đến Trung Hoa). Khi Huệ Quả gặp Không Hải ngài đã 60 tuổi và 
có hằng ngàn đệ tử nhưng ngài tuyên bố Không Hải là người đệ tử cuối cùng và sẽ là 
người sẽ nôi pháp, có trách nhiệm phát triển tông môn của ngài. Như một linh ứng bí 
mật, Huệ Quả đã thấy trước Mật giáo ở Trung Hoa đã đến lúc diệt vong. Quả nhiên chỉ 
một thời gian ngắn sau đó, tháng chạp năm 805 Huệ Quả thị tịch và chính Không Hải 
được hân hạnh viết bài Minh cho thầy trong một tang lễ lớn có hằng ngàn đệ tử của Huệ 
Quả tham dự. Rồi sau đó 35 năm quả thật đã xây ra pháp nạn Hội Xương vào đời Đường 
Vũ Tông. Trong pháp nạn này, Phật giáo Trung Hoa bị khủng bố toàn diện, hơn 40 ngàn 
chùa tự bị phá hủy và 260 ngàn tu sĩ bị hồi tục. Tăng sĩ ngoại quốc cũng bị bắt phải hồi 
hương. Sau pháp nạn Hội Xương thì Mật giáo Trung Hoa bị diệt vong như nhiều tông 
môn Phật giáo khác (trừ Thiền tông và Tịnh Độ tông còn tiếp tục hưng vượng). Sinh hoạt 
Mật giáo chỉ còn một số chú nguyện còn rơi rớt lại trong các nghỉ lễ hành trì của các tông 
môn khác. 


Không Hải trở về Nhật Bản sau khi Huệ Quả mắt, và quả như tiên tri của Huệ 
Quả, Không Hải đã xây dựng được Mật giáo chính tông tiếp tục phát triển đến ngày nay. 
Mật giáo của Không Hải có tên là Shingon-Shủ (EÍEï”£ Chân Ngôn Tông) tên Shingon 
(chân ngôn Ä⁄zzra) là do chính Nhật Hoàng J»na đặt ra. Nhà vua là người rất kính 
trọng Không Hải và tự thân hành trì giáo pháp Mật giáo. Chùa Mật giáo Đông Tự (Tđ7¡ 
3Kf) gần Kyoto trở nên là cơ sở chính thức tổ chức các nghi lễ tôn giáo cho cả triều 
đình. 


Từ khi trở về Nhật, Không Hải thiết lập cơ sở phát triền Mật giáo ở núi Köya 
(Cao Dã Sơn ii#ƒIII). Mật giáo Nhật Bản (Chân Ngôn Tông) do Không Hải thiết lập là 
Thuần Mật trong truyền thống chính truyền từ các đại sư Ấn Độ. _Không Hải tiếp tục xác 
tín rằng Đức Phật lịch sử (Phật Thích Ca Mâu Nị) chỉ giảng truyền giáo pháp của ngài 


455 Thạnh Long Tự lúc Không Hải đến Trường An được coi là tổ đình của Mật giáo Trung Hoa. 
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đến một giới hạn của ngôn ngữ kinh điển. Ngôn ngữ kinh điển chỉ diễn tả được giáo pháp 
hình tướng, chân giáo pháp chỉ có thể diễn tả bằng hình tưởng nghệ thuật như cách trình 
bầy qua các Ä⁄nđaia là một biêu tượng của vũ trụ pháp ĐiỚớI lấy Phật Tỳ Lô Giá Na làm 
trung tâm. Cho nên Không Hải theo giáo lý Mật giáo tin rằng trong giáo thuyết của Đức 
Phật Thích Ca còn giữ một bí mật gọi là “Tam Mật” tức là ba phương pháp mật truyền để 
giúp người ta giác ngộ trực tiếp. Theo thuyết này của Mật giáo thì Tam Mật Thân Khẩu 
Ý đã được chính Đức Phật Thích Ca truyền. thụ, nhưng chỉ có các bậc thượng thừa mới 
đắc thụ. Đó là ba bí mật, bí mật thân là thủ ấn (mudra), bí mật khẩu là trong Thần Chú 
(dharag), và bí mật ý là ở quán tưởng. 


Đại sư Không Hải (KZkz¡) còn là tác giả Thập Trụ Tâm Luận -†-Ê£:bñầ là một tác 
phẩm quan trọng nhất của Đông Mật và cũng xác tín một lần nữa giáo pháp của Mật giáo. 
Theo tác phẩm này thì Kim Cương Thừa (V2jrayãna) là giáo pháp cao nhất trong “Thập 
Trụ Tâm” (mười bậc của Tâm) bắt đầu từ Dj sinh kỳ dương tâm của con người sống trong 
giai đoạn chỉ do bản năng điều khiển, cho đến giai đoạn vươn lên tâm lý đạo đức như 
Không giáo (ông gọi là Nhân thừa: Ngưu động trì trai tâm), rồi kinh quá lên nỗ lực siêu 
nhiên của Lão giáo và Bà La Môn giáo (ông gọi là Thiên thừa: Anh đồng vô úy tâm). Rồi 
đến là các giai bậc của Phật giáo (Thanh văn thừa, Độc Giác thừa v.v.) và bậc thứ mười 
cuối cùng, tâm pháp cao nhất là Bí mật trang nghiêm tâm của Kim Cương Thừa và cũng 
là tông chỉ của Chân Ngôn Tông. Tóm lại lý thuyết Thập Trụ Tâm của Không Hải cho 
rằng Chân Ngôn Tông Nhật Bản chính là giáo lý Phật giáo cuối cùng và siêu việt nhất. 


Không Hải không chỉ là một đại sư Mật giáo mà vốn là một học giả và thư pháp 
danh tiếng cho nên ngài đã hoành dương Đông Tự gần Kyoto thành một trung tâm Mật 
giáo và văn hóa nghệ thuật Phật học quan trọng nhất của Nhật Bản từ thời Bình An 
(Heian *222) và tiếp tục phát triển cho đến ngày nay. Giáo lý Mật giáo tỉnh truyền 
(Daksinacara) và cả văn tự SanskrIt Tất Đàn (S/ddhamn Nhật ngữ gọi là Bonÿ/¡ “Phạn tự”) 
đã thất truyền trên toàn thế giới nhưng nhờ Chân Ngôn Tông Nhật Bản nên còn tồn tại 
đến thời hiện tại. Đông Tự (7i zR3?), Đề Hồ Tự (Daigoÿ¡ ñRẤMlS£), Thần Hồ Tự (J¡ngoji 
#tã# s?) và Nhân Hòa Tự (Miznaji {^#I13) hiện nay là những tổ đình lớn nhất của Chân 
Ngôn Tông Nhật Bản với nhiều chi nhánh khác nhau. Ngày nay Đồng Mái (Chân ngôn 
tông Nhật Bản) và 74y Mái (Mật giáo Tây Tạng) được col là hai đại tông chi của Mật 
giáo hiện đại. Mật giáo Chân Ngôn Tông Nhật Bản ngày nay là một tông môn Phật giáo 
lớn ở Nhật với hàng triệu tín đồ, nhiều ngàn tự viện và đại học. 


Phó Pháp Bát Tổ (#&†‡4JR) 


Theo lịch sử truyền thừa của Chân Ngôn Tông thì nguồn mạch Mật giáo của 
Trung Hoa và Nhật Bản gồm tám vị kế tục truyền thừa. Hai vị đầu tiên (Đại Nhật Như 
Lai và Kim Cương Tát Đỏa) chỉ là theo truyền thuyết, nên ngài Long Thọ (150-250) được 
coi là vị sáng đạo. Cũng từ truyền thuyết mà Mật giáo khi thì xem ngài Long Thọ là tổ 
thứ ba khi thì là tổ thứ hai. Khai Nguyên Tam đại sĩ mang Mật giáo đến Đông thổ truyền 
giao cho Huệ Quả người Trung Hoa và vị cuối cùng là Không Hải của Nhật Bản. 
1- Vairocana (Đại Nhật Như Lai Dainichi-Nyorai  H #3) 
2- Vajrasatva (Kim Cương Tát Đỏa Kongð-Saita 2š BE) 
3- Nagãr7una (Long Thọ Bồ Tát Ryiju-Bosatsu ïiE1öl #gš) 
4- Nãgãbodhi (Long Trí Ryũchi-Bosaisu fiEf?2Mš) 
5- Vajrabodhi (Km Cương Trí Kongôchi-Sanzõ Rllfï) 
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6- Amoghavdjra (Bất Không Kim Cương Ƒukikongö-Sanzö 178%) 
7- Huiguo (Huệ Quả Keika-Ajari Ä3‡'[ Z1) 
§- Kjkai (Không Hải, Hoăng Pháp Đại Sư Kôbö-Daishi 5š 2S) 


II. MẬT GIÁO Ở TÂY TẠNG 


Hình vẽ Phật Tỳ Lô Giá Na của người Tây Tạng 


Mật giáo truyền đến Tây Tạng chậm hơn Mật giáo truyền. đến Trung Hoa nhưng 
được coi là trực tiếp chính thông của truyền thống của Mật giáo Ấn Độ. Hầu như tất cả 
những gì chúng ta biết về Mật giáo Ấn Độ đều là từ lịch sử và kinh điền Mật giáo Tây 
Tạng. Trong Chương 2 chúng ta biết rằng trong thời vương triều Pala của Ấn Độ [thế kỷ 
8-12] có ít nhất là 115 học giả Phật học danh tiếng còn ghi lại tên tuôi, trong số này có 
đến 86 vị đi đến Tây Tạng truyền đạo và ngày nay những tên tuổi này vân còn được nhận 
ra. Khi quân Hồi giáo chinh phục Ấn Độ và tây trừ Phật giáo, nhiều đại sư Phật giáo Ấn 
Độ đã phải đi đến Tây Tạng, trong đó có vị viện trưởng cuối cùng của Nđianđã là 
Shakyasribladra cũng bỏ sang Tây Tạng năm 1204. 


Nếu Phật giáo Tây Tạng là sự tiếp nối của Phật giáo Ấn Độ thì chúng ta có thê nói 
rằng Mật giáo Tây Tạng chính là sự tiếp nối chính thức của Mật giáo Ấn Độ, đặc biệt với 
các pháp môn Mật giáo sau cùng gọi là Kim Cương Thừa (ƒ4jrayãna). Tôi hy vọng sẽ 
trình bầy chỉ tiết về Mật giáo Tây Tạng trong quyên viết về Phật giáo Tây Tạng (TIbetan 
Buddhism) tức là quyên thứ hai của bộ sách Mật Tông này - nếu tình hình sức khỏe và tài 
chính cho phép. Tuy nhiên điều chúng ta cần nói ngay về tư tưởng phổ thông xem Phật 
giáo Tây Tạng hoàn toàn chỉ là Kim Cương Thừa (ƒ4jrayãna) chính là một sai lầm phổ 
biến. Như đã trình bầy trong Chương 2, học giả Hajime Nakamura của tác phẩm /ndian 
Buddhism: A survey with Bibliographical Notes (Phật Giáo Ấn Độ: Kiểm Tra với Chú 
Thích Văn Bản) cũng cho rằng A Đề Bà2Š7 (4//4a 982-1054) mới chính là người mang 
Kim Cương Thừa đến Tây Tạng. Lễ đĩ nhiên trước đó cũng đã có nhiều nhà Mật giáo đến 
Tây Tạng, danh tiếng nhất là Liên Hoa Sinh (pađma-sambhava 755-797). Ngài được coi 


456 Sakyasribhadra đến Tây Tạng năm 1204 theo lời mời của dịch giả Tây Tạng 7rophu Losawa (1173- 
1225. Tại Tây Tạng ngài có thành lập dòng truyên thừa Nhât Thuyêt Hữu Bộ (Sarvasfivadin) 
457 A Đề Bà (44/i4a 982-1054) là tổ trung hưng Phật giáo Tây Tạng. 
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là đại sư Mật giáo được quí trọng nhất ở Tây Tạng và nhiều người cho rằng Liên Hoa 
Sinh là tổ của Mật giáo Tây Tạng, tuy nhiên Liên Hoa Sinh theo truyền thông Đại Tất 
Đạt (mahäãsiddha) hơn là Kim Cương Thừa (ƒajrayãna) — Kim Cương Thừa chỉ xuất 
hiện sau Liên Hoa Sinh cả trăm năm. Xin chú ý, cá nhân tôi lấy sự xuất hiện của bộ 
Tantra thứ tư Vô Thượng Du Già awffara-yoga Tanfra vào thế kỷ XI làm chỉ dấu cho 
Kim Cương Thừa - mặc dù trước đó có thê đã có danh từ “Kim Cương Thừa” 
(Vajrayãna) nên nhiều tác giả vẫn tiếp tục tùy tiện sử dụng từ “Kim Cương Thừa” 
(Vajrayana) như là một từ đồng nghĩa với “Mật giáo”. Đặc biệt là nhiều học giả Nhật 
Bản dùng danh từ Kim Cương Thừa đề chỉ chung Mật giáo, và dùng từ Chân Ngôn Thừa 
để chỉ giai đoạn cuối cùng của Mật giáo. 


Như đã trình by, xét kỹ từ lịch sử phát triển Phật giáo ở Tây Tạng cho đến nội 
dung của truyền thống Phật giáo Tây Tạng chúng ta thấy Phật giáo Tây Tạng thật ra cũng 
không khác nhiều với Phật giáo Trung Hoa trong nghĩa là một Phát giáo tổng hợp Thiển 
Tịnh Mật — Cụ thê là Phật giáo Tây Tạng tôn thờ Đức Phật Thích Ca Mâu NI, học tập 
kinh điển Đại thừa không khác Phật giáo Trung Hoa và cũng có đức tin Tịnh Độ (tin 
tưởng việc tái sinh ở Tây Phương Cực Lạc của Phật A Di Đà). Trong khi Kim Cương 
Thừa chính tông tuy vẫn tôn thờ Phật Thích Ca nhưng đặt trọng tâm vào Phật Tỳ Lô Giá 
Na và hầu như chỉ chuyên hành trì các mật điển 7anira. Thí dụ như du khách du lịch đến 
Bhutan một tiêu quốc nhỏ “phụ lưu” của Tây Tạng và là quốc gia nhận Phật giáo là quốc 
giáo từ xưa, sẽ rất ngạc nhiên khi ngoài hình tượng Phật Tỳ Lô Giá Na thì sẽ khó tìm thấy 
tượng Phật Thích Ca trong hàng trăm chùa Phật giáo ở đây. 


Tóm lại, tư tưởng căn bản của Phật giáo Tây Tạng vẫn là Phật giáo Đại thừa 
Thiền Tịnh Mật nhưng phần hình tướng nghỉ thức hành trì thì Phật giáo Tây Tạng rõ ràng 
là ảnh hưởng từ các nghi thức Tantra Mật giáo pha trộn với tín ngưỡng ma thuật của đạo 
Bồn đạo Chở bản địa. Cho nên nhiều sách báo phổ thông thường nói Phật giáo Tây Tạng 
là một dạng Phật giáo. kết hợp giữa Phật giáo Đại Thừa và Kim Cương Thừa thì cũng 
thiếu sót vì bỏ quên yếu tô quan trọng là thực tế hành trì của Phật giáo Tây Tạng là theo 
hệ thống thánh thần Bà La Môn giáo và truyền thống tín ngưỡng quỷ thần bản địa. Trong 
khi chờ đợi quyên hai của bộ sách này chuyên khảo về Phật giáo Tây Tạng, tôi sẽ thảo 
luận thêm về Mật giáo Tây Tạng trong chương về Phật giáo Tây Tạng của sách này. 


IV. MẬT GIÁO Ở ĐÔNG NAM Á 


Một sự thật lịch sử ít người biết là Mật giáo và Phật giáo Đại thừa đã từng phổ 
biến rất rộng ở khắp Đông Nam Á, trải dài từ Tích Lan, Miễn Điện, Nam Dương đến 
Thái lan và Cao Miên. Riêng Nam Dương (Indonesia) ngày nay là một quôc gia theo Hồi 
giáo đông dân nhất thê giới, nhưng thật ra lịch sử Hồi giáo chỉ mới phát triển ở vùng đất 
này từ thế kỷ mười lăm. Trước đó Đại thừa và Mật giáo cùng song hành là tôn giáo lớn 
nhất tại đây và đều có liên hệ đến Đại học NZ/zndä. Cao tăng Pháp Hiền là vị danh tăng 
người Hoa từng đến Nam Dương vào năm 418 đã cho thấy rõ sự phôn thịnh của Phật giáo 
ở xứ sở này. Đề quốc Sziwaya (650- 1377)ở quần đảo Java và Sumatra theo Đại thừa và 
Mật giáo, cho nên ngày nay tại Java vân còn tôn tại nhiều khu phế tích Phật giáo rất vĩ 
đại. Cả một khu tháp miêu xây cất theo hình đồ Ä⁄ngđaia và là một Mandala lớn nhất và 
cô xưa nhất thế giới vẫn còn tồn tại ở phế tích Borobudur, Java. Các đại sư danh tiếng 
như A Đề Bà (44a 982-1054) người mang Phật giáo lần thứ hai vào Tây Tạng theo 
truyền thuyết cũng đã từng đến hoằng hóa tại đây. Nhà dịch giả Trung Hoa danh tiếng 
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Nghĩa Tịnh (3§Ÿ# 635-713) từ Án Độ trở về nước cũng dừng lại nghiên cứu Phật giáo ở 
đây và đã tìm ra nhiều kinh sách Đại thừa ở đây và mang về Trung Hoa. Đại sư Mật giáo 
Ấn Độ Kim Cương Trí (vajrabodhi 663-723) trước khi đến Trung Hoa phổ biến Mật giáo 
cũng từng học tập và hoằng pháp ở đây. 


Tích Lan ngày nay được coi như trung tâm của Phật giáo Theraväda thế giới 
nhưng thật sự 7*eraväda chỉ là giáo phái duy nhất của Phật giáo Trưởng Lão Bộ 
(Srhaviraväda) tồn tại và phát triển từ thế kỷ thứ mười cho đến ngày nay. Trước đó Tích 
Lan ngoài 7heravãda còn có mặt các tông môn Tiểu thừa khác cùng Đại thừa và Mật 
giáo. Đảo sử (Dipavasamsa) của Tích Lan còn ghi vào thế kỷ thứ nhất trước Tây lịch Đại 
thừa đã có mặt ở xứ này. Năm 29 trước Tây lịch vua Tích Lan là Va/a4ganami-Abhaya 
từng xây dựng chùa Đại thừa 4bbhayagirivihära. Cho đến thế kỷ thứ tư sử Tích Lan còn 
ghi vua Mahaãsena (334-362) cũng từng xây chùa Jefavanarama cho đại sư Đại giáo Ấn 
Độ Sanghamitta. Đến thế kỷ thứ chín, vua Seza I (831-851) của Tích Lan cũng còn quy 
ngưỡng theo giáo pháp Mật giáo. Tại Việt Nam và Kampuchia, dấu vết Đại thừa và Mật 
giáo còn thấy rõ trong nhiều kiến trúc cô. Tuy nhiên ngày nay Phật giáo Đại thừa và Mật 
giáo hầu như biến mất khỏi Đông Nam Á, trừ vùng Paga tây bắc Miến Điện giáp giới với 
Trung Hoa và Ấn Độ. 


V. MẬT GIÁO Ở VIỆT NAM 


Chùa Đại Bi ở Việt Trì. Đây là một chùa mới xây có ngoại hình như một chùa ở miền bắc nhưng có chánh 
điện thờ Ngũ Phật theo phong thái Mật giáo Tây Tạng. 


Việt Nam nằm giữa hai nền văn hóa lớn là Ấn Độ và Trung Hoa. Hai nền văn hóa 
này đều có ảnh hưởng lớn trong truyền thống văn hóa người Việt. Tuy nhiên Việt Nam bị 
lệ thuộc Trung Hoa cả ngàn năm cho nên ảnh hưởng văn hóa Trung Hoa rõ ràng hơn và 
Phật giáo cũng đậm nét Phật giáo Trung Hoa. Còn ảnh hưởng Ấn Độ thường chỉ thấy 
gián tiếp qua Phật giáo. Vì vậy nhiều nhà nghiên cứu ngoại quốc thường nhìn văn hóa 
Việt Nam như một thành phần của một đại thể văn hóa phương bắc là Trung Hoa mà 
quên ảnh hưởng phương nam và văn hóa bản địa. Quan điểm này cũng quan điểm của 
một số nhà nghiên cứu văn hóa Việt Nam thường lấy Trung Hoa làm cơ bản nghiên cứu. 
Trái lại, cũng có khuynh hướng trái ngược của một số nhỏ người nghiên cứu Việt Nam 
gần đây, có lẽ vì nặng chủ nghĩa tinh thần dân tộc nên lại tiến đến một thái cực khác. Họ 
tin rằng văn hóa Việt Nam có những thành tựu vĩ đại và độc đáo nhưng đã bị người Hoa 
phương bắc vay mượn hoặc lấy về đề làm nên văn hóa Trung Hoa. 


170 


Phật giáo truyền bá đến Việt Nam thì cũng giống như vậy. Nhìn chung một cách 
tổng quát, trừ Phật giáo Nam tông 7herayada ở miễn nam, từ tiêu sử những nhà sư truyền 
bá Phật giáo đến kinh điên, kiến trúc và cách thức hành trì, sinh hoạt đại đa số chùa Phật 
giáo Việt Nam đều có ảnh hưởng Phật giáo Trung Hoa. Tại vùng cổ Việt (bình nguyên 
sông Hồng) chúng ta có thể tìm ra một sô dấu vết Phật giáo đặc thù bản địa, nhưng thực 
tế từ kiến trúc :. cho đến nguyên tắc hành trì cho đến ngày nay Phật giáo Việt Nam đều 
theo khuôn mẫu Trung Hoa. Cho nên nhiều nhà nghiên cứu Phật giáo Việt Nam vẫn lấy 
Phật giáo Trung Hoa làm cơ sở xuất phát là lý do dễ hiểu. 

Gần đây tinh thần dân tộc chủ nghĩa lại tái phát, nên cũng có người đưa ra thuyết 
cho rằng Việt Nam biết đến Phật giáo trước rồi mới truyền qua Trung Hoa với một vài 
chứng cớ như tác phẩm Lý Hoặc Luận là một tập luận viết bằng Hán văn sớm nhất của 
Mâu Bác là đã được viết ở Giao Châu (Việt Nam) khi Mâu Bác tránh nạn chiến tranh ở 
phương bắc, hoặc một hai chuyện cô tích như Nhất Dạ Trạch về Chữ Đồng Tử học đạo 
với sư Phật Quang ở núi Quỳnh Viên từ thời vua Hùng Nghi Vương (thế kỷ thứ hai trước 
Tây lịch) làm chứng liệu cho rằng Việt Nam đã biết đến Phật giáo trước khi Phật giáo vào 
Trung Hoa. Nhưng từ các dẫn chứng này đi đến nhận định rằng Việt Nam cổ đại đã từng 
có các trung tâm Phật giáo huy hoàng và cổ hơn cả những trung tâm Phật giáo đầu tiên 
của Trung Hoa như Lạc Dương, Bành Thành thì không thuyết phục được các nhà sử học. 

Quả thật Phật giáo đến Trung Hoa ngoài con đường lục địa phía tây đến Trung 
Hoa, còn bằng đường biển ở phía nam. Địa lý Việt Nam nằm giữa con đường biển Ấn Độ 
và Trung Hoa, cho nên các nhà truyền giáo từ Ấn Độ đến Trung Hoa bằng đường biển 
chắc chăn phải đi qua biển Việt Nam. Nhưng nghiên cứu về hải trình và thực địa chúng ta 
chỉ mới có thể nghĩ răng Việt Nam cô đại có thê là trạm trung chuyên để các chuyến hải 
hành đó hơn là địa điểm mà các nhà truyền giáo Ấn Độ muốn đến. Dù có thê có một hai 
vị ở lại, hoặc có vị đến từ Chiêm Thành, nhưng chưa thê kết luận là Luy Lâu (Thuận 
Thành, Hà Bắc) hay Kiến Sơ (Phù Đồng, Gia Lâm) của Việt Nam từng là các “trung tâm 
Phật học” như một số nhà nghiên cứu Việt Nam chủ trương. 

Con đường Mật giáo đến Việt Nam thì còn muộn màng hơn. Cứ lấy “Khai 
Nguyên tam đại tô sư” đến Trung Hoa truyền. Mật giáo năm 7]ó thì chúng ta biết vào thời 
gian này Phật giáo đã có mặt ở Việt Nam nhiều thế kỷ. Ngoài một vài chùa xưa có thể 
khởi từ các nguồn gốc khác, đại đa số các chùa ở Việt Nam đều thuộc về truyền thống 
Thiền Tông và Tịnh Độ Tông có nguồn gốc Trung Hoa. Dù Mật giáo có thê đến theo 
nhiều con đường khác ngoài Trung Hoa như từ Ấn Độ và Đông Nam Á đến, nhưng rõ 
ràng Việt Nam chưa hề ghi nhận thành hình một tông môn Mật giáo. Giống như Trung 
Hoa, ở Việt Nam dấu vết Mật giáo ngày nay chỉ còn trong một sô nghi lễ hành trì theo tập 
quán và không tông môn. Một sô hình tướng sinh hoạt có mang sắc thái Mật giáo ở Việt 
Nam cũng rõ ràng chỉ là trực tiếp từ Phật giáo Trung Hoa. Cuối cùng, giống như Trung 
Hoa, Kim Cương Thừa (ƒ4jrayãna) chưa từng có mặt ở Việt Nam.“°Š 

Tuy nhiên chúng ta cũng cần ghi nhận rằng tâm lý người Việt bản chất vẫn là tâm 
lý nông dân chất phát ưa chuộng thần kỳ phù phép - vốn là căn bản của Mật giáo — cho 
nên từ xưa Mật giáo tuy không lập thành một tông môn riêng biệt, nhưng vẫn trở nên một 
thành tố quan trọng của Phật giáo Việt Nam - nhưng đây chỉ là Mật giáo Trung Hoa pha 
trộn với các sinh hoạt phù thủy nhân gian bản địa. Cho nên trong thực tế lịch sử chúng ta 


%8 Tôi vẫn định nghĩa Kim Cương Thừa (V4jrayãna) là Mật giáo của giai đoạn cuối cùng — biểu trưng là 
bộ Tantra “vô thượng Du Già”. Bộ Tantra này chưa được truyên bá ở Trung Hoa cũng như ở Nhật Bản. 
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có thể thây Mật giáo tuy không có tông môn nhưng trong quá trình thẩm thấu, Mật giáo 
cũng có ảnh hưởng đến cả ba Thiền phái được coi là căn bản của truyền thống Phật giáo 
Việt Nam là phái Tì-ni-đa Lưu-chi, Vô Ngôn Thông và Thảo Đường. Cả ba thiền phái 
đều có nguồn gốc Trung Hoa. 

Trước hết là thiền phái Tì-ni-đa Lưu-chi được coi là dòng thiền sớm nhất ở Việt 
Nam. Tổ tông môn này là ngài Tì-ni-đa Lưu-chi (EJEZj 4 Vinitaruci 2 -594) từ Ân Độ 
qua Trung Hoa, trở thành môn đệ đắc pháp của Tam tổ Thiền tông Trung Hoa Tăng Xán 
(f#4Zã ?-606). Sau đó Tì-ni-đa Lưu-Ch¡ đến Giao Chỉ vào khoảng cuối thế kỷ thứ sáu, 
khai sáng thiền phái Tì-ni-đa Lưu-chi từ chùa Pháp Vân (chùa Dâu) ở Hà Bắc. Tì-ni-đa 
Lưu-chi tuy là thiền sư nhưng tại đây ngài từng dịch “Đại Thừa Phương Quảng Tổng 
Tr” liên quan đến Mật giáo. Cho thây đặc điểm của thiền phái này, giống như Phật giáo 
Trung Hoa là đã có sự hiện diện của yêu tố Mật giáo trước cả khi “Khai Nguyên Tam Đại 
Sư” chính thức của “Đường Mật” đến Trung Hoa năm 716. 


Đến thế hệ thứ mười pháp hệ Tì-ni-đa Lưu-chi thì Phật sử Việt Nam có ghi tên sư 
Ma-ha Ma-da (Mahamaya) “xuất thân từ một gia đình Chiêm Thành có bối cảnh tín 
ngưỡng Đại thừa phối hợp với đạo thờ thần Shiva Bà La Môn”. Cho thấy dấu vết của Mật 
giáo sơ kỳ Tạp Mật. Theo truyền ký, hãmäyä “chế ngự được tâm và có vô số pháp 
thuật, ngài thường vân du thi triển thần thông làm phương tiện giáo hoá”. Như thế chúng 
ta cũng có thể hiểu ngài ít nhiều đều biết về các pháp môn Mật giáo. Sư phụ của 
Mahamaya lại là người Việt Nam có tên là Pháp Thuận (914-990). Trong lịch sử Việt 
Nam ngài Pháp Thuận là một thiền sư và cũng nồi tiếng là người thực hành pháp thuật. 
Pháp Thuận từng giúp cho vua Lê Đại Hành trị quốc và nổi tiếng là “nhà bác học, hay 
làm thơ, có tài vương tá, hiểu rõ việc đời”.*°9 Khi Vua Lê Đại Hành hỏi về vận nước, ngài 
đã trả lời bằng một bài thơ có ý nghĩa huyền Mật: “Quốc tộ như đằng lạc. Nam thiên lý 
thái bình. Vô vì cư điện các. Xứ xứ tức dao binh.”*69 


Đến pháp hệ Tì-ni-đa Lưu-chi đời thứ mười một, sử lại cho biết có sư Sùng Phạm 
(1004-1087) từng đi Ấn Độ tu học chín năm. Cũng nên biết thời gian này Phật giáo Ấn 
Độ đã gần như suy Sụp mà hầu như chỉ còn Mật giáo tiếp tục sinh hoạt. Cho nên dù 
chúng ta không biết vê hành trạng của Sùng Phạm, nhưng đoán chắc rằng nếu ngài đã đến 
được Ấn Độ thì ông phải học nhiêu về Mật giáo là Phật môn hãy còn sống sót ở Ân Độ 
trong thời gian này. Khi về nước Sùng Phạm mở trường dạy tại chùa Pháp Vân, trong SỐ. 
đệ tử có vị nôi tiếng là Từ Đạo Hạnh và Trì Bát. Từ Đạo Hạnh (2-1115) cũng là người nỗi 
tiếng trong dân gian với nhiều truyện thần bí phù chú của Mật giáo mà chính sử còn ghi 
chú khá rõ ràng “saI thần, đầu thai trút xác ... đốt tay cầu mưa, dùng nước trị bệnh, không 
việc gì mà không linh nghiệm”. Cuối đời Từ Đạo Hạnh “lên ân ở núi Từ Sơn, ngày ngày 
tụng niệm Đại bị tâm Đà ra ni (Maha-karunahrdaya-dharapï)”. Còn Trì Bát (1049-1117) 
là người kế thừa Sùng Phạm, cũng để lại một bài kệ nồi tiếng kết thúc bằng thần chú “án 
tô rô tô rô tất rƒ”. 

Sau Từ Đạo Hạnh đến thế hệ Tì-ni-đa Lưu-chi đời mười hai, chúng ta ghi nhận 
một thiền sư danh tiếng trong lịch sử Việt Nam là thiền sư Vạn Hạnh (2-1018) “tích 


%5 Tật cả các trích dẫn về Mật giáo Việt Nam trong “ngoặc kép” ở đoạn này đều trích từ 7ểu Uyển Tập 
Anh 


460 «2n nước nhự mây quấn, Trời nam hưởng thái bình. Vô vi trên điện các, chốn chốn đứt đao bình.” Tôi 
vân coi đây là bài văn tuyên ngôn độc lập đâu tiên của Việt Nam. 
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trượng trần vương kỳ” đã giúp Lý Công Uân mở mang một triều đại thống nhất lâu dài và 
thuần hậu nhất của Việt Nam. Thiền sư Vạn Hạnh cũng được sử ghi nhận có nhiều khả 
năng tiên tri và sách Truyền Đăng Lục ghi nhận ngài “chuyên học tập phép Tổng Trì Tam 
Ma Địa (dhãrapï-samadhi)”- vốn là một thần chú quen thuộc của Mật giáo. 


Còn Thiền phái Vô Ngôn Thông (##£zï‡#i ?- 826) là do thiền sư Vô Ngôn Thông 
xây dựng. Ngài Vô Ngôn Thông vốn là đệ tử Bách Trượng Hoài Hải (rï + 720-814) là 
một trong những thiền sư nổi tiếng đời Đường Trung Hoa. Tổ Bách Trượng là người kết 
hợp truyền thống thiền và chủ trương công việc lao động nông nghiệp (bắt tác bắt thực), 
tiếp tục truyền thống khát thực cổ. Năm 820 ngài Vô Ngôn Thông đến chùa Kiến Sơ (Bắc 
Ninh) thành lập phái thiền Vô Ngôn Thông kéo dài đến 17 thế hệ. Dòng thiền Vô Ngôn 
Thông Trung Hoa là một dòng thiền tinh truyền nghiêm ngặt, đã có gắng đứng ngoài sự 
xâm nhập của Mật giáo, nhưng sau ba trăm năm truyền thừa đến thế kỷ mười hai của các 
thế hệ Không Lộ, Giác Hải, Nguyện Học chúng ta lại bắt đầu thấy đã có ảnh hưởng Mật 
giáo. 


Trong số này nỗi tiếng nhất là sư Không Lộ (2-1119), đời thứ chín của thiền phái 
Vô Ngôn Thông, người từng xuất ngoại đi học Mật giáo và đắc “lục trí thần thông”. Theo 
truyền thuyết Không Lộ có nhiều phép thuật “bay giữa trời, đi trên mặt nước, hàng phục 
cọp beo”. Sách sử còn ghi việc Không Lộ dùng pháp thuật chữa lành bệnh vua Lý Thần 
Tông bị bệnh mọc lông hồ gào rồng như hồ, nên từng được phong làm quốc sư. Sư Giác 
Hải cùng thiền phái và là bạn của Không Lộ cũng nỗi tiếng”làm nhiều thuật lạ trước vua 
Lý Nhân Tông”. Đến đời thứ mười thiền phái Vô Ngôn Thông thì Phật sử cũng còn ghi 
thêm nhà sư Nguyện Học “có hiều thần thông trị bệnh, cầu mưa khiến vua Lý Anh Tông 
rất kính phục”. 


Cho đến cuối triều Lý huyền thuật của Mật giáo đi đến cao điểm song song với sự 
văng bóng của các đạo sư truyền thống. Trong khi đó, với sự nhiệt thành hỗ trợ của Triều 
đình và các ông hoàng bà chúa tôn thất, chùa thất được xây dựng nhiều nhưng đa số là 
các quan tăng. Phong trào tu tập Mật giáo trở thành dạng giáo pháp dị đoan nhưng rất 
phổ biến và thích hợp với các nhu cầu dung tục của quân chúng cũng như các ông hoàng 
bà chúa trong triều đình. Đọc sử Việt Nam ta thấy hầu hết các truyện huyền hoặc mê tín 
đa số xây ra ở thời này và kết quả nhà Lý cũng bị điệt vong cùng với Mật giáo suy sụp. 


Mật giáo đến Việt Nam không như một tông phái, nên dễ bị biến dạng và nhanh 
chóng biến mất là một thực tế dễ hiểu. Trong một số di chỉ khảo cổ chúng ta cũng còn 
thấy một số dấu vết của Mật giáo trên các kiến trúc cổ. Thí dụ như chùa Nhất Trụ ở Hoa 
Lư hãy còn cột đá dựng khảng năm 995 có khắc bài thần chú kinh Lăng Nghiêm và nhiều 
cột đá khác đều khắc “Phật Đỉnh Tôn Thắng Đà-la-ni” (sgsavijayä- dhãranï) bằng chữ 
Hán 1ÿ I§ *?JˆÿÈš#J6 phiên âm Phạn ngữ - Chứng tỏ Mật giáo Việt Nam chỉ là Mật giáo 
Trung Hoa. 


Đến đời nhà Trần, trong hào khí chống ngoại xâm chúng ta thấy có hai hiện tượng 
Phật giáo là giới cư sĩ Phật giáo xuất hiện và các cao tăng từ lâu bỏ kinh đô và phố thị lên 
núi bắt đầu xuống núi thay cho giới guan tăng thời Lý mạt. Bản sắc của Phật giáo Việt 
Nam sống lại trong thiền phái Trúc Lâm Yên Tử có gốc gác từ thiền phái Vô Ngôn 
Thông vốn là dòng Thiền chính thống có rất ít yêu tố Mật giáo. Giới quan tăng và Mật 
giáo nhiễu loạn trong thời Lý mạt lúc này phải lùi vào bóng tối. Nhưng dù Việt Nam giữ 
được độc lập trước đế quốc Nguyên Mông thì Phật giáo Việt Nam vẫn bị dưới ảnh hưởng 
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của Phật giáo Trung Hoa (lúc này đã bị Mật giáo xâm nhập). Cho nên Phật giáo Trúc 
Lâm Yên Tử đến đời Pháp Loa (1284-1330) và Huyền Quang (1254-1334) cũng đã thấy 
một số hình tướng Mật giáo tái xuất hiện. Chính nhị tổ Pháp Loa làm lễ Quán Đỉnh cho 
thượng hoàng Anh Tông, Văn Huệ Vượng, Uy Huệ Vương. Sử chép năm 1318 Pháp Loa 
vâng chiếu nhà vua đi tìm nhà sư Ấn Độ Pandiausasri để dịch kinh Mật giáo “Bạch Tán 
Cái thần chú” (mahãsifatapatra- dhãranï). Chính Pháp Loa cũng soạn giải bộ “Kim 
Cương Thượng Vị Đà-La-Ni” (Vajramanda- dhãran?). Cả hai sách này đều là kinh điển 
quan trọng của Mật giáo. Sử cũng còn ghi rõ Tam tổ Huyền Quang tạo lập Cửu Phẩm 
Liên Hoa Đài có thê xoay tròn khi niệm Phât và gia trì thần chú. 


Cùng trong lúc đó sử giáo cũng bắt đầu ghi nhận thiền Môn bắt đầu đọc tụng thần 
chú như Phật Đỉnh thủ lăng nghiêm, Đại BI Tâm Đà la ni, Vẫng sinh Tịnh độ Thần chú, 
Tiêu tai cát tường thần chú, Quan Âm linh cảm chân ngôn... Chùa tự bắt đầu tổ chức trai 
đàn chân tế cô hồn với các tên 7y Bộ Trai đàn, Diệm khẩu phổ thí pháp hội cô nghỉ. 
thức Mật giáo. Năm 1299 sách Phật giáo Pháp Sự đạo tràng công văn cách thức được ấn 
hành, thống nhất các nghi lễ cầu an, cầu siêu thí thực với các nghi thức riêng biệt và các 
văn bản văn sớ điệp tấu nghi lễ phô biến. 


Tóm lại, như tôi đã đã nói nhiều lần Mật giáo Tả Mật trong giai đoạn Mái giáo 
Kim Cương Thừa vì thiễu các hành giả Mật giáo chân chính (D2aksinäcãra) mà lại có 
nhiều thành phần Tả Mật (⁄/Zmzcãra) nhiễu loạn cho nên Mật giáo ở Trung Hoa đều bị 
các nhà Phật học Trung Hoa truyền thống lên án là /đ đạo. Nhưng Phật giáo truyền thống 
vẫn không thể ngăn cản được Mật giáo xâm nhập vào thực tế hành trì từ thời nhà Đường 
(618-907). Đến thời nhà Nguyên (1271-1368) rôi nhà Thanh (1644-1912) thì triều đình 
Trung Hoa đều tôn Mật giáo làm quốc giáo — dù rằng triều đình không ký thị Phật giáo 
truyền thống, nhưng từ đây Phật giáo Trung Hoa đã biến thành truyền thống Thiền Tịnh 
Mát, cho nên hiện tướng 7/ hiển Tịnh Mật có trong Phật giáo Việt Nam là lẽ đương nhiên. 


Giống như thời Lý mạt, tình hình Phật giáo Việt Nam cuối đời nhà Trần (1225- 
1400) cũng không khác. Đó là là sự hiện diện đông đảo của giới quan tăng có liên hệ với 
chính quyên triều đình. Sự suy vi của Phật giáo từ cuối đời nhà Trần tiến qua thời nhà Lê 
không phải vì lý đo duy nhất là nhà Lê qui phụ Nho học mà còn là sự suy bại của chính 
Phật giáo. Đọc lại lịch sử Phật giáo trong thời gian này chúng ta thấy rõ các sinh hoạt còn 
lại của Mật giáo cũng biến chất và hòa nhập vào các hình tướng Phật giáo dân gian. Cuối 
cùng tỉnh chất Mật giáo hầu như hoàn toàn biến tính và trở nên mê tín như thời Mật giáo 
Tạp Mật. Lý do lớn nhất vẫn là Mật giáo không có tông môn nên thiếu vắng các tu sĩ Mật 
giáo chân chính. Đây cũng là thời giới guan făng đông đảo suy phụ vua quan triều đình 
làm nhiễu loạn tăng già truyền thống. 


Sau thời Trịnh Nguyễn phân tranh, chúa Nguyễn phát triên ở miền nam cũng là 
đánh dâu một giai đoạn Phật giáo mới. Nhiều nhà truyền giáo Trung Hoa từ miền nam 
Trung Hoa cũng vào đến tận miền nam của chúa Nguyễn. Một số tu sĩ Phật giáo Trung 
Hoa cũng theo chân các đi dân Trung Hoa vào miền nam. Kết quả là Phật giáo miền nam 
cũng phát triển có thêm bản sắc Trung Hoa. Một lần nữa Phật giáo ở miền Nam cũng trở 
thành khác biệt với Phật giáo truyền thống cũ ở miền bắc là nơi Phật giáo Trung Hoa đã 
bị “Việt hóa” và pha trộn với các sinh hoạt tín ngưỡng dân dã. Tuy nhiên trong sự suy 
sụp chung của Phật giáo chính thống, Phật giáo Việt Nam vẫn còn giữ truyền thống là 
một tín ngưỡng dân tộc - trong cả một thời gian dài chiến tranh và phân liệt. Cho nên dù 
trong tình thế thối trào thì Phật giáo vẫn tiếp tục là một thành trì quan trọng chống Hoa 
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hóa của Trung Hoa phương bắc trước đó và tiếp tục truyền thống chống thực dân Tây 
phương sau này.“ 


Phật giáo miền nam với sự có mặt của các tu sĩ Trung Hoa trong thời chúa 
Nguyễn phát triển ở phương nam cũng phát triển khác với Phật giáo miền bắc. Sự khác 
biệt này bớt dần sau khi Nguyễn Ánh thống nhất đất nước từ năm 1820. Tuy nhiên từ thời 
cận đại cho đến nay Phật giáo Việt Nam vân tiếp tục duy trì truyền thống Thiền Tịnh Mật 
không khác Phật giáo Trung Hoa. Rất tiếc cho đến ngày nay chúng ta vần chưa có nghiên 
cứu sâu rộng về nội dung Phật giáo trong thời gian này ngoài một số báo cáo miêu tả 
chung chung về kiến trúc và lịch sử truyền thừa. Hiện nay chúng ta cũng tiếp tục thiếu 
các nghiên cứu về nội dung giáo pháp hành trì của truyền thống Phật giáo Việt Nam. 


Tóm lại, ở Việt Nam Mật giáo chính thống vẫn tiếp tục vắng bóng ngoài một SỐ 
sinh hoạt theo truyền thống khẩu truyền theo di sản Mật giáo Trung Hoa. Ngày nay, 
ngưỡng mộ theo phong trào Phật giáo Tây phương một số người Việt đã tham dự vào một 
số hoạt động của Mật tông Tây Tạng ở Mỹ và Pháp. Tuy nhiên ngày trước Việt Nam đã 
từng có hòa thượng Nhẫn Tế (1889-1951) tên thật là Nguyễn văn Tạo người Lái Thiêu 
Bình Dương có lẽ là tu sĩ thụ giới Phật giáo Tây Tạng sớm nhất. Hòa Thượng Nhẫn Tế 
trước xuất gia tại chùa Thiên Tôn với Hòa thượng Ấn Thành vốn là gốc Thiền Lâm Tế. 
Năm 1935 trong chuyến đi chiêm bái Phật tích An Độ hòa thượng đã có cơ duyên đến tận 
Lhasa theo học Phật giáo Tây Tạng trong năm tháng (từ tháng 6 đến tháng10 năm 1936) 
và từng được chính ngài phụ tá Pháp Chính ban pháp danh Tây Tạng là 7?bfen Osall. 
Sau khi trở lại Việt Nam, hòa thượng tiếp tục trụ trì chùa cũ ở Bình Dương và đôi tên 
chùa là “Tây Tạng Tự” tiếp tục cho đến ngày nay. Tuy nhiên việc hành trì ở chùa dường 
như vẫn tiếp tục theo truyền thông Phật giáo Việt Nam mà không phải chùa Mật giáo. 

Cho nên Mật giáo tiếp tục không có truyền thừa. Gần đây có hòa thượng Viên 
Thành trụ trị chùa Hương ở Hà Nội có đến tận Bhutan để xin Kim Cương Thượng nhân 
Je Khenpo truyền thừa dòng Drukpa ở Bhutan (đây chí là một chi phái nhỏ ở tiểu quốc 
Bhutan, chứ không phải chính gốc Drukpa của Tây Tạng)'5? làm lễ quán đỉnh với hy 
vọng có thê truyền bá giáo lý Kim Cương thừa ở Việt Nam. Cùng trong thời gian này tôi 
đang dạy học ở đây nên dù cá nhân tôi rất mừng, nhưng thời gian Hòa thượng Viên 
Thành theo học quá ngắn tôi khó tin rằng ông có thê truyền bá giáo tỉnh túy thật sự của 
pháp Kim Cương thừa ở Việt Nam.'%3 

Gần đây chúng ta cũng thấy một số tài liệu Việt ngữ phố thông về Mật giáo Tây 
Tạng được dịch từ các sách Anh ngữ. Tuy nhiên chúng ta vẫn chưa có các tu sĩ Mật giáo 
chính thống và học giả chuyên cứu về Mật giáo, nên hầu như không có các tác phẩm có 


%6! Đây là một vấn đề quan trọng và thú vị, tôi muốn rằng sẽ có sinh viên viết luận án về đề tài này. 

462 Kzơyu gồm có bốn dòng nhỏ là 1- Karmapa, 2- T: salpa, 3- Barom và 4- Pagtru. Riêng dòng Pagru lại 
chia làm 8 chi phái nhỏ như Drikung hay Drukpa, mỗi chỉ phái chỉ có một sô giáo dân nhỏ. Mới đây có vài 
Lạt ma phái Drukpa và Drikung có đến hoạt động trong công đồng Việt Nam và Á Đông. 


%3 Drkpa là một tiêu chỉ của tông môn Kagyử (Ca nhĩ cư 3If Jï một trong bốn tông môn chính của Phật 
giáo Tây Tạng). Một vài Lạt ma Drukpa cũng đến Việt Nam thuyết giảng, nhưng đây không phải là truyền 
thống chính gốc Drukpa của Køzgyử Tây Tạng mà là Drukpa của tiêu quốc Phật giáo Bhutan (dân số chỉ có 

hơn bây trăm ngàn người). Năm 1967 Akong Rinpoche và Chogyam Trungpa thành lập Kagyử Samye Ling, 

được coi là cơ sở đầu tiên của Phật giáo Tây Tạng Kagyử ở Tây phương. Vì giáo phái Drukpa cho phép tu 

sĩ lâp gia đình xnên có một số người mạo truyền là các người theo giáo pháp Ðwrkpa có ân ý là phô biến tư 
tưởng cho phép tu sĩ Phật giáo lập gia đình ở Việt Nam. Chú thích này có sự góp ý của Geshe ].J. Lai. 
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tính học thuật. Cũng nên biết dù nguồn kinh luận Mật giáo bằng Hán văn rất phong phú, 
nhưng từ trước chúng ta cũng không có tác giả nào chuyên cứu về kinh luận Mật giáo 
Hán văn. Trước 1975 tôi ghi nhận có Bộ Mật Tông của Thích Viên Đức chỉ gồm các bản 
dịch chân phương các sách Hiển Mật viên thông, Đại thừa trang nghiêm Bảo vương, 
Chuẩn đề Đà la nỉ, Mật pháp nhất tự Đà la nỉ, Quan Thể Âm thập nhất diện thần chủ 
kinh, Tạp tập Đà la ni, Tô Tá át Địa kinh. Sau đó một vài người như Thiền Tâm, Quảng Trí 
cũng có dịch thô một số kinh luận ngắn. Đặc biệt còn có Huyền Thanh (1958-2017) tuy là 
cư sĩ ở Đà Lạt nhưng ông tự học mà dịch được đến 1085 tài liệu Hán văn Mật giáo được 
in trong “Mát Tạng Phật Giáo Việt Nam” đã xuất bản ở Việt Nam. 

Tóm lại ở Việt Nam Mật giáo dù có mặt từ lâu nhưng vì không thành lập tông 
môn. Cho nên đến tận ngày nay Việt Nam không có Mật giáo hiện diện như một truyền 
thống có thừa tự và cũng không có người nghiên cứu Mật giáo. Cuối cùng ngoài những 
tập tục nghi lễ theo Phật giáo Trung Hoa, người học Phật ở Việt Nam không có hành giả 
Mật giáo thật sự hướng đạo để học được phân tỉnh chất của Mật giáo. Kết quả tuy gọi là 
“Mật tông Việt Nam” nhưng thật ra người ta chỉ thấy chỉ hiện diện trong hình tướng tín 
ngưỡng dân dã. Phần giáo lý Mật giáo bị pha trộn vào giáo lý bản địa đề trở nên một loại 
sinh hoạt tín ngưỡng quân chúng, rất khó phân biệt với các hình tướng phù thủy bản địa. 
Tóm lại, tuy rằng trong các khóa tụng thường nhật người ta vẫn thấy các chùa Việt Nam 
trì tụng thần chú nhưng quả thật chúng ta cũng không có tông môn Mật giáo ở Việt 
Nam.*®% 


Mật giáo ở Việt Nam không có tông môn truyền thừa nhưng nếu nhìn vào thực tế 
hành trì chúng ta có thể thấy Mật giáo từ lâu cũng đã xâm nhập vào sinh hoạt Phật giáo 
để phát triển một loại pháp môn gọi là Thiên Tịnh Mật, nhưng hầu như không có dấu vết 
Mật giáo chân truyền với các nghi quĩ căn bản.^% Một số nghỉ lễ còn sót lại thu vào dạng 
thức nghỉ lễ như các lễ trai đàn cầu siêu chẩn tế thì là theo truyền thống Trung Hoa hơn là 
Mật giáo. 

Tóm lại từ lâu Việt Nam không có Mật giáo truyền thừa nên cũng thiếu vắng đạo 
sư Mật giáo thật tu thật học. Nhưng trên một phương diện khác Mật giáo cũng đóng góp 
cho nhu cầu tín ngưỡng quần chúng, đối phó với những nguyện vọng cụ thê của quần 
chúng Phật giáo khi họ tìm đến tôn giáo để cầu xin chấm dứt tai ương, (ức fai íy họa, tăng 
phúc tăng lợi, zăng ích chí phúc, đuôi ma trị bệnh, điều phục qui thân. Những mong cầu 
ao ước đơn giản như thế dù thô thiển viễn mơ nhưng quả thật đã an ủi những người dân 
chất phát. Giúp cho họ có thể hy vọng để tiếp tục sông trong một xã hội nghèo đói, luôn 
luôn phải đối diện với những bất hạnh nhân tai và thiên tai. 

Cho nên chúng ta có thể tạm dừng ở thái độ phê phán mà nên nhìn từ góc cạnh 
tích cực của nó. Thực tế là nhờ khuynh hướng “Phật giáo quần chúng ” như Mật giáo như 


%4 Xem lại khóa bảng của chùa Trung Hoa theo sách Thiên Môn Nhật Tụng (†'| H ïif) bản in vào năm 
Đạo Quang thứ 14 (1834) với thời khóa buổi sáng chúng ta thấy gồm có rất nhiều thần chú như £hẩn chú 
Lăng Nghiêm, thân chủ Đại Bì, thân chú Như Ý Bảo Luân Vương, thân Chú Tiêu Tai Cát Tường, thân chủ 
Công Đức Bảo Sơn, thân chú Chuẩn Đê, thân chú Dược Sư Quán Đỉnh, thân chú Quan Âm Linh Cảm, thân 
chủ Thất Phật Diệt Tội, thần chú Jăng sinh Tịnh độ, thân chú Đại Cát Tường Thiên Nữ, Tâm kinh Bát Nhã. 
Các khóa bảng này hoàn toàn khác với khóa bảng Lực Thời của Phật giáo thời nhà Trần. 


%5 Không phải tông môn Mật giáo Tây Tạng nào cũng cấp phát ““văn bằng” geshe để thực sự được tín 
nhiệm trú trì truyên giáo. Cho đên ngày nay Phật giáo Tây Tạng và Phật giáo Nhật Bản vân duy trì được 
truyền thống tỉnh truyền khác với tinh thần “tự phát” của Việt Nam và Trung Hoa. 


176 


Tịnh Độ mà tông mạch Phật giáo ở Việt Nam dù thiếu vắng các bậc chân sư mà vẫn tiếp 
tục được gìn giữ qua thời gian. Gần đây có một số quan tăng được gọi là ' tây học” (vì có 
chút ít học vân chứ không phải là “tây học” theo nghĩa truyên thống học giả Tây phương) 
không thấy được toàn diện bức tranh lịch sử nên thường có nhận định không đầy đủ về 
truyền thống tín ngưỡng quần chúng mà họ thường khinh bỉ. Họ không hiểu rằng chính là 
nhờ ở truyền thống Phật giáo dân gian mở rộng của Mật tông cũng như Tịnh Độ mà Phật 
giáo vẫn có thê còn tồn tại trong một thực tế lịch sử xã hội Việt Nam đầy chiến tranh và 
băng hoại như thế mà không hoàn toàn bị thâu nhiếp bởi các có gắng của các nhà truyền 
giáo Tây phương. 


Tôi thành thật nghĩ rằng trong thời kỳ “mạt pháp” xưa cũng như nay, các hình 
tướng Mật giáo cũng như Tịnh Độ vần tiếp tục còn là một phương tiện đối lý đối cơ để 
gìn giữ huyết mạch Phật giáo trong dân gian khi giáo lý tinh truyền cao quí không được 
phát triển và không được khuyến khích. Nội dung chính của các sinh hoạt Phật giáo vẫn 
tiếp tục là phục vụ các lễ "hội và quan hôn tang tế cho các hoạt động tôn giáo quân chúng. 
Các nghiên tầm cơ bản vẫn tiếp tục là những khoảng trống lớn. 


Cuốỗi cùng chúng ta nên hiểu quan điểm của một số tăng sĩ Việt Nam gần đây 
cũng có thể nói là tiếp nối phong trào trong thời gian trước đây hăng say theo phong trào 
lên án cái gọi là “cái án Quốc Học” cho rằng “?ôn giáo là thuốc phiện ru ngủ quản 
chúng, là nguyên nhân của xã hội trì trệ và chậm tiến ”. Tông quát thì nhận định này dù 
có thô thiền, nhưng cũng có phần đúng với những sự thực tiêu cực của Phật giáo Việt 
Nam và Phật giáo Á châu trong nhiều thế kỷ. Trong một thời gian dài, quả thật Mật giáo 
nói riêng và Phật giáo nói chung đã không phát triển được nhiều phẩm chất tích cực. Ý 
thức được khuyết điểm này nên từ lâu một số trí giả Phật giáo các nước Á Châu đã bắt 
đầu có tư tưởng cải cách Phật giáo — như chương trình cách tân Rimé ở Tây Tạng vào thế 
kỷ XIX hay phong trào Chân Hưng của hòa thượng Thái Hư ở Trung Hoa trước thế chiến 
đều có ảnh hưởng đến Việt Nam. Tuy nhiên nọa tính của truyền thống vẫn tiếp tục là giấc 
ngủ đài, có gắng của thiểu số người tâm huyết vẫn khó thay đổi mau chóng được bản chất 
nội dung.“ 


Hiện nay Việt Nam đã dứt chiến tranh, hiện tượng chùa to tượng lớn hội hè đông 
đảo đã khiến nhiều người phấn khích, tuy nhiên một số trí giả lại cho rằng thời mạt pháp 
mới cũng đã bắt đầu khi thành quả vật chất được coi là lý tưởng duy nhất của con người 
thay vì trí tuệ — Dù sao đây cũng là một hậu quả tự nhiên của một xã hội vừa thoát khỏi 
chiến tranh và kinh tế nghèo đói, khiến con người chỉ biết tìm vinh quang vào các thành 
quả vật chất cũng là đễ hiểu. Song hành với nọa tính chung của xã hội như thế, sự suy 
thoái tỉnh chất Phật giáo song song nỗ lực bương bả chạy theo hướng xã hội hiện thực 
hiện nay — như phát triển Phật giáo đi liền với phát triển phong trào du lịch tâm linh hay 
xây dựng Phật học chỉ nhằm đào tạo quản lý cho các công trình phát triển xây dựng tự 
viện, tượng đài, du lịch hơn là nội dung đích thực của một tăng sĩ truyền thống “Duy Tuệ 
Thị Nghiệp” với mục đích “/zợng câu giải thoát, hạ hóa chúng sinh".*“” Thêm vào đó là 
tình trạng biến chất của một số tu sĩ truyền thống trong thời gian guá độ đã là lý do đã 


“4 Tuy nhiên sự phát triển phong trào học Phật lại bùng phát mạnh trong giới cư sĩ cả về phẩm lần lượng. 
Trong một sô nghiên cứu tư nhân cho thây đa sô độc giả các sách dịch Phật học của các học giả thê giới 
đêu là cư sĩ. 

467 Nguyên lý “thượng câu giải thoát, hạ hóa chúng sinh” (trước là tự giác sau là hướng dẫn quần sinh) 
luôn luôn là mục đích chung của Phật giáo. 
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khiến một số người hy vọng tìm đến Mật giáo như một chọn lựa khác. Nhưng từ đây 
cũng phát sinh ra một vân đề mới đè nặng trên Mật giáo, khiến người trí giả chỉ mong 
rằng Mật giáo sẽ có những đạo sư chân thật xuất hiện thay vì chỉ là một hiệu ứng phong 
(rào hay là phản lực tự nhiên trước sự thoái hóa của các tông môn Phật giáo truyền thống. 
Đó cũng là một lý do lớn khiến tôi phải viết luận này về Phật giáo Mật tông trong thời 
gian tuổi già và bệnh hoạn. 
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Chương 7 
MẬT GIÁO VÀ PHẬT GIÁO TÂY TẠNG 


Trong một ý nghĩa đơn giản nhiều người thường nghĩ Mái giáo cùng Phát giáo Tây 
Tạng được coi như đồng nghĩa. Nhiều sách báo phố thông tiếp tục phổ biến ý kiến này 
nên đã tạo ra một ngộ nhận căn bản không dễ phân biện. Đó là một trong nhiều lý do của 
sự hiện diện chương này ở đây. Nếu theo đúng dự định tôi sẽ trình bầy chỉ tiết về Mật 
Tông Tây Tạng trong một quyên sách riêng viết về Phật giáo Tây Tạng tức là quyên thứ 
hai của bộ sách Má Tông. Tuy nhiên trong thời gian hiện nay sức khỏe không được tốt, 
không chắc chắn có thể hoàn thành như dự định, cho nên tôi chỉ có thể tóm tắt quyền 
Phật Giáo Tây Tạng cho in gọn trong chương này như là phần bổ túc cho phần viết vê 
Phật giáo Tây Tạng đã phác họa trong Nguyệt Xứng Nhập Trung Quản Luận xuất bản 
năm 2018. 


Có hai đặc điểm về Phật giáo Tây Tạng chúng ta cần chú ý. Thứ nhất chúng ta nên 
biết Phật giáo Tây Tạng chính là sự tiếp nối truyền thừa của Phật giáo Ấn Độ, nên nhiều 
học giả gọi “7ibefan Buddhism” (Phật giáo Tây Tạng) là “Indo-Tibetan Buddhism” (Phật 
giáo Ấn Tạng). Thêm vào đó là rất nhiều kinh luận Phật giáo cô đại nguyên gốc Phạn ngữ 
chỉ còn giữ trong các bản dịch Tạng ngữ. Chúng ta nên biết Sanskrit và Tạng ngữ còn có 
một mức độ đồng dạng rất cao cho nên chúng ta có thể chuyền dịch kinh luận Phật giáo 
từ Phạn ngữ qua Tạng ngữ và ngược lại với một mức độ chính xác rất cao - Lý do rất đơn 
giản vì Tạng ngữ vốn được thành lập từ cơ sở Phạn ngữ cho mục đích dịch kinh Phật từ 
Phạn văn qua Tạng văn. Sự đồng dạng giữa Phật giáo Án Độ và Phật giáo Tây Tạng còn 
có thê chứng tỏ tóm lược băng một số con số và sự kiện lịch sử khác là trong thời vương 
triều Pđia của Ấn Độ [thế kỷ 8-12] có ít nhất là 115 học giả Phật học danh tiếng còn ghi 
lại tên tuổi trong sử sách thì trong số này có đến 86 vị đến Tây Tạng truyền đạo mà tên 
tuổi vẫn còn được nhận ra. Khi đại học Wzianđa ở Ấn Độ bị Hồi giáo thiêu hủy, phần lớn 
những học giả Phật giáo sống sót cuối cùng ở Ấn Độ đều thoát đến Tây Tạng, trong đó có 
vị viện trưởng Nalandä cuối cùng là Shakyasribahra. 

Đặc điểm thứ hai lại là một sai lầm cơ bản khác khi nhiều người coi Phật giáo Tây 
Tạng chỉ thuần túy là Mật giáo, đặc biệt là Kim Cương Thừa. Thật ra dù Mật giáo là tông 
môn có ảnh hưởng lớn ở Tây Tạng, nhưng Phật giáo Tây Tạng không chỉ có Mật giáo mà 
hầu như nhiều tông môn Phật giáo Đại thừa lẫn Tiểu thừa Án Độ đều từng truyền bá đến 
Tây Tạng từ xa xưa và cho đến ngày nay giáo lý Tiểu thừa và Đại thừa vẫn còn có mặt 
trong thực tế hành trì của Phật giáo đất nước này. Đề có một tri thức Phật học đầy đủ, 
nghiên cứu về Phật giáo Tây Tạng cũng sẽ giúp cho người nghiên cứu Phật học ở Việt 
Nam bồ túc cho những tư tưởng Phật học Trung Hoa. Cho nên tôi sẽ thử phác họa chỉ tiết 
về truyền thống Thiên Tịnh Mật của Phật giáo Tây Tạng trong những trang sau. 
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PHẬT GIÁO VÀO TÂY TẠNG 


1- Songtfsen Œampo (S69-649) và Công chúa Văn Thành. 


Lễ dĩ nhiên dân tộc Tây Tạng đã hiện hữu từ thời hồng hoang, nhưng lịch sử đất 
nước Tây Tạng có thể coi là bắt đầu với hoàng đế Tùng Tán Cương Bồ $ongisen Gampo 
(srong btsan Sgam-po làm hoàng đề 618-649). Ông là vị vua thứ 33 triều đại Yarlung của 
Tây Tạng và là người thống nhất nhiều tiểu quốc ở cao nguyên Tây Tạng để thành lập 
một đề chế (Ezprire) của xứ sở này. Đây cũng là thời gian Tây Tạng dựa vào Phạn ngữ 
bắt đầu sáng tạo ra hệ thông chữ Tạng.“*Š Cũng nên biết vào thời gian Tùng Tán Cương 
Bồ trị vì, diện tích lãnh thô Tây Tạng còn lớn hơn cả Trung Hoa. Đề quốc của ông đã 
từng tiến quân khuynh đảo cả vùng tây bắc Trung Hoa mà kết quả vua nhà Đường Trung 
Hoa đã phải hòa hiểu bằng cách gả công chúa Văn Thành ( %È) đến Tây Tạng cùng với 
đoàn tùy tùng gồm nhiều tu sĩ Phật giáo Đại thừa Trung Hoa. Cũng đề chinh phục vùng 
đất Nepal-Án Độ hoàng đề $ongrsen Gampo cũng có bà hoàng hậu thứ hai tên là Bhrikuii 
công chúa Nepal, bà cũng là một nữ Phật tử thuần thành của Phật giáo Tiểu thừa Ấn Độ 
(Nhất Thiêt Hữu Bộ szrvästivãda). 


Vì vậy dù trước đó có thê đã có một vài nhà truyền giáo Phật giáo đến Tây Tạng 
truyền giáo, nhưng đến thời Tùng Tán Cương Bồ Songisen Gampo thì Phật giáo cả hai 
truyền thống Ấn Độ và Trung Hoa mới chính thức có mặt ở trung ương cung đình qua hai 
bà hoàng hậu theo Phật giáo này. Đây là lý do cho thấy nội dung của cả hai truyền thông 
Đại thừa và Tiểu thừa đã có mặt ở Tây Tạng ngay từ hoàng cung — Cũng như ngày nay 
trong Đại Tạng Kinh chữ Tạng (Kangyur và Tangyur) hầu như có đầy đủ kinh Đại thừa 
cũng như Tiểu thừa. Hoàng đề Tùng Cán Cương Bồ không những được coi như vị vua 
thống nhất và thành lập một đề chế danh tiếng mà còn được người dân Tây Tạng tôn vinh 
là hiện thân của Bồ tát Quan Thế Âm (4vzlokitesvara) vốn được người dân tin tưởng vừa 
là quốc mẫu vừa là vị thần hộ quốc. 


Hoàng đề Songtsen Gampo chỉ có một con là Gungsong Guntsen, làm hoàng đế rất 
ngăn và mât năm 655. Con của Gungsongs Guntsen là Mangsong Mantsen làm hoảng đê 
từ năm 655 đên năm 676. 


2- Tridu Songfsen (676-704) 


Người thực sự tiếp nối Songtsen Gampo là Triáu Songtsen (668-704) làm hoàng 
đề Tây Tạng từ 676 đến 704 sau thời gian Tây Tạng có nhiều thay đổi trong triều đình. 
Tridu Songtsen chết trẻ (36 tuổi) nhưng là một hoàng đề oai hùng của đề quốc Tây Tạng, 
từng mang quân đánh tận Nam Chiếu (Vân-Nam) và đe đọa cả biên giới nhà Đường 
Trung Hoa. Chúng ta không biết chắc Tziđu Songisen có phải là con của công chúa Văn 
Thành hay không vì chúng ta chí biết khi Tridu Songisen chết thì thái tử Tride Tsukisen 
lên kế vị khi mới có 6 tuổi và cũng là vị vua Tây Tạng được vua Trung Hoa triều cống 
một bà công chúa tên là công chúa Kim Thành. 


468 Tạng sử nói rằng vua Songfsen Gamposai phái đại thần Thonmi Sambhofa đưa cả phái đoàn qua Ấn Độ 
nghiên cứu loại chữ Devanägari của Sanskrit để viết sách văn phạm và tạo ra chữ Tạng để dịch kinh Phật. 
Nên biết ngôn ngữ Tạng dù khác ngôn ngữ Sanskrit, nhưng chữ Tạng được xây dựng trên mẫu tự Sansrkit 
(giống như chữ quôc ngữ dùng mẫu tự Latinh). Ngày nay mẫu tự Tạng còn được dùng đề viết một số ngôn 
ngữ dân tộc khác trong khu vực. 
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3. Tride Tsukfsen (704-755) và Công chúa Kim Thành 


Nhưng vị vua thật thụ của Tây Tạng theo Phật giáo là người kế nghiệp Tridu 
Songtsen là 77z/đe 7su&/sen (Khri-lde gtsug brtsan 704-755) lên ngôi khi mới có 6 tuôi. 
Tride Tsuktsen cũng được hoàng đề Trung Hoa tỏ lễ hiếu hòa bằng cách gả công chúa 
Kim Thành (4>JÈ Jincheng) và được gởi đến Tây Tạng năm 710 khi Tri Detsuktsen mới 
có sáu tuôi. Một lần nữa Phật giáo Tây Tạng lại được phát triển vì công chúa Kim Thành 
cũng là một bà hoàng nhiệt thành theo Phật giáo Đại thừa Trung Hoa. Người con của 
Công chúa Kim Thành và vua Tridu Tsukten chính là hoàng đề Trisong Detsen danh 
tiếng của Tây Tạng. 


4. Trisong Deísen (730-797) và Tịch Hộ 


Trisong Detsen (Ngật-lật-sang Đề-tán K”ri srong lde-bisan làm vua 755-797) là 
con của vua 77ide Tsukfsen và được col là vị thứ hai của ba vị Pháp Vương (Dharma 
King) của Tây Tạng. Ông là một minh quân và chính ông đã mời được ngài Tịch Hộ 
(Samaraksita 750-802) đến Tây Tạng mở đầu cho thời kỳ chính thức Phật giáo truyền 
vào Tây Tạng. Ông cũng là người đã giúp Tích Hộ xây chùa Szye, tu viện đầu tiên của 
Tây Tạng và bắt đâu chính thức truyền giới xuất gia lần đầu tiên cho người Tây Tạng, và 
giúp thành lập tông môn Ninh Mã (Nyingma) tông môn Phật giáo cổ nhất của Tây Tạng. 


Trisong Detsent lên ngôi năm 755 khi mới có 14 tuổi nhưng ông mau chóng trở 
nên là một hoàng đề uy phong của Tây Tạng với thành tích năm 780 đội quân của ông 
chính phục Sa Châu (Đôn Hoàng) một trung tâm Phật giáo trọng yếu nhất của Trung Hoa 
đương thời. Lãnh thổ Sa Châu tiếp tục bị Tây Tạng tiếp tục chiếm giữ gần một thế kỷ 
(780- 846). Trong thời gian tại vị vua Trisong Detsen từng gửi một đoàn học giả đến 
Trung Hoa để thỉnh kinh sách. Ông là một hoàng đề bảo trợ Phật giáo vĩ đại nhất trong 
lịch sử Tây Tạng từ khi ông quy y năm 760 lúc ông mới có 20 tuổi. Những tài liệu về ông 
mà ngày nay còn giữ được chứng tó ông không chỉ là một hoàng để theo Phật giáo mà 
còn là một người hiểu rõ các chủ đề căn bản của Phật học và tha thiết muốn áp dụng vào 
việc trị nước. Kết quả công nghiệp việc áp dụng Phật học vào việc trị nước của vua 
Trisong Detsen không khác gì thành quả của Thánh Đức Thái tử (Søfoku 574-622) ở 
Nhật Bản. 


Trisong Detsen chính là người mời được ngài Tịch Hộ (Sararaksiia 750-802) và 
Liên Hoa Sinh (padma- sambhava 755-797) đến Tây Tạng, mở đầu cho thời kỳ chính 
thức đầu tiên Phật giáo truyền thừa đến Tây Tạng với sự thành lập ngôi quốc tự, chùa 
Samye, tu viện đầu tiên của Tây Tạng và bắt đầu chính thức truyền giới cho người Tây 
Tạng đi tu. Công nghiệp của vua Trisong Detsen còn là tích cực hình thành một hệ thống 
cơ bản kinh điển Phật học cho Tây Tạng bằng một chương trình dịch thuật đồ sộ với hai 
bộ kinh Kznyur (tương đương với Kinh bộ) và Tanjur (tương đương với Luận bộ) gồm ba 
trăm tập lớn được dịch từ hai nguồn Phạn ngữ và Hán ngữ. Nhờ hai bộ kinh này mà 
chúng ta tìm được nhiều kinh luận Phật giáo mà ngày nay không còn thấy . ở các nơi 
khác.*5 Cho nên dù sau đó triều đại Trisong Detsen bị sụp đồ vào giữa thế kỷ thứ 9 thì cơ 
bản Đại tạng kinh Phật giáo của Tây Tạng đã thành hình. 


Sau thời thịnh trị của Trisong Detsen thì Tây Tạng trải qua gần 200 năm loạn vì 
đạo Bồn là tôn giáo bản địa của Tây Tạng trở lại chính trường lân thứ hai, Phật giáo bị 


452 Vũ Thế Ngọc, Kinh Phật: Nguồn Gốc và Phát Triển (sđd) 
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bức hại trong một thời gian dài. Nhưng sau đó Phật giáo vẫn phục hưng lại mau chóng và 
được coi là Phật giáo Tây Tạng thời kỳ thứ hai với sự có mặt của đại sư A-đề-sà (Atisa 
982-1054) đến Tây Tạng năm 1038. Lẽ đĩ nhiên Mật giáo đến Tây Tạng từ thời Liên Hoa 
Sinh (755-798) trong phái đoàn của Tịch Hộ (ýãn/araksia 750-802) nhưng Liên Hoa 
Sinh là vị Tất Đạt của truyền thống Mật giáo Ấn Độ trong truyền thống Đại Tất Đạt 
(Mahäsiddha) và cũng là vị Lạt Ma được dân chúng yêu quí nhất. Nhưng theo các học 
giả hiện đại chứng minh A Đề Bà (4/i⁄a 982-1054) mới chính là người truyền Mật giáo 
Kim Cương Thừa (4jrayãna) vào Tây Tạng. Chúng ta đã biết các Tantra của bộ Tantra 
thứ tư (Vô Thượng Du Già aøwfara-yoga-fanira) ngầm chứa các giáo lý chính thức của 
Kim Cương Thừa cũng chỉ xuất hiện trong thời gian thế kỷ XI-XIII chỉ được truyền đến 
Tây Tạng — và sau đó ở các vùng có ảnh hưởng Phật giáo Tây Tạng. 


Đến thế kỷ 13 Mông Cổ chinh phục toàn thế giới, chiếm Trung Hoa rồi Tây Tạng 
năm 1240. Chính thức thành lập nhà Nguyên (1271-1368) cai trị Trung Hoa. Năm 1244 
Sakya Pandiia của Tông phái Tát Ca (Sakya) được hoàng tử Mông Cô mời đến Mông Cổ 
và Kubilai Khan cho Sakya Pandira làm phó vương (năm 1249) để lãnh đạo Tây Tạng. 
Từ đây chế độ thần quyền do Sakya Pandita lãnh đạo cả Phật giáo lẫn quốc gia bắt đầu. 
Cũng trong thời kỳ đại tạng Tạng ngữ cũng được thành hình và được khắc 1n mộc bản. 
Đại tạng kinh Tạng ngữ cũng được dịch toàn bộ ra ngôn ngữ Mông Cổ vào năm 1310 mà 
chúng ta còn giữ được ngày nay cũng là một công nghiệp lớn của Sakya Pandiia. 


Đến thế kỷ XIV, ảnh hưởng Mông Cổ giảm dần và Tông phái Sakya cũng mất 
dần vị trí chính trị. Rồi đến thế kỷ XVI vị lãnh đạo của tông phái Cách Lỗ (Geiug) là 
Sonam Gyarso (1543-1588) viêng thăm Mông Cô năm 1578, được hoàng đề 4ian Khan 
phong tặng danh hiệu Đạt lai Lạt ma thứ II (hai vị thầy quá cô của $onam Gyarso được 
truy tặng danh vị Đạt lai Lạt ma I và II). Cũng từ đây Tây Tạng có vị trưởng quản Cách 
Lỗ trở thành vị lãnh đạo toàn thể chính quyền Tây Tạng cho đến ngày nay là Đạt lai Lạt 
ma XIV (Tenzin Gyafso sinh năm 1935). Trong thời gian Mãn Châu cai trị Trung Hoa 
(Mãn Thanh 1635-1912), Vua Càn Long nôi tiếng là vị vua tích cực ủng hộ Mật giáo Tây 
Tạng, đặc biệt là tông môn Cách Lễ. 


Thành ra khi nói Phật giáo Tây Tạng cũng chỉ là một dòng Phật giáo Đại thừa thì 
sự thật này có lẽ khiến những người quen thuộc với loại sách rất phổ thông về ““Tây Tạng 
Huyền Bí” chỉ thấy Tây Tạng toàn là những ma thuật bùa chú sẽ rất thất vọng. Tuy nhiên 
ngày nay, qua những sách của chính Lạt lai Lạt ma XIV và nhiều Lạt Ma Tây Tạng xuất 
bản trong vài thập niên vừa qua ở Tây phương (một số đã được dịch ra Việt văn) cho thấy 
bên cạnh việc hành trì các Tantra Mật giáo, giáo pháp Đại thừa 7 hiển Tịnh Mật thật sự 
vẫn là cốt lõi của Phật giáo Tây Tạng của cả bốn tông môn chính là Ninh-mã (Mvingma), 
Ca-nhĩ-cư (øgyu), Tát-ca (saskya) và Cách-lỗ (geluø). Cũng cần nhắc lại rằng Phật giáo 
Tây Tạng dù có thể được xem là Phật giáo Đại thừa nhưng hình ảnh tập tục thần đị luôn 
luôn có mặt trong trong đời sống người dân và trong phương pháp hành trì của giới tu sĩ 
Phật giáo Tây Tạng. 


TRANH LUẬN THIÊN TÔNG VÀ TRUNG QUÁN 
Dưới thời huy hoàng của vua ?risong Deisen (75S-797) với thành tích chính phục 
Sa Châu (Đôn Hoàng) vôn là một trung tâm Phật giáo trọng yêu nhât của Trung Hoa và 
Tây Tạng tiệp tục chiêm giữ vùng này gân một thê kỷ, thì tại thủ đô Lhasa đã từng có một 
cuộc tranh luận giáo pháp hy hữu vào năm 793. Đây là cuộc tranh luận rât quan trọng và 
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thú vị vì là một cuộc tranh luận độc đáo giữa Thiền học Trung Hoa và Trung Quán Ấn 
Độ. Cuộc tranh luận này còn khẳng định một chứng cớ lịch sử, rằng Phật giáo Trung 
Hoa, đặc biệt là Thiền Tông Trung Hoa, đã từng có một thời phát triển rất mạnh ở Tây 
Tạng. Ngày nay dù Phật giáo Trung Hoa và Thiên Tông Trung Hoa thường bị coi là biến 
mắt khỏi Tây Tạng, nhưng thực ra vẫn còn dấu vết và còn ảnh hưởng ở Tây Tạng. Duy 
chỉ có là chúng ta chưa có người chuyên cứu tìm hiểu về nội dung này. 


Nên nhớ trước khi Thiền Tông Trung Hoa phát triển và sau đó trở thành một tông 
môn lớn và phô biến thì lúc đầu ở Trung Hoa Thiền Tông cũng đã có mâu thuẫn với 
nhiều tông môn khác. Cøo Tăng Truyện còn ghi lại ngay khi Bồ Đề Đạt Ma (khoảng 479- 
543) đến Trung Hoa truyền giáo, ngài cũng từng năm lần bị các đại sư của các tông môn 
khác đánh độc như tôi đã tường trình trong các sách Bồ Đề Đạt Ma Tuyệt Quán Luận/70 
và Nghiên Cứu Lục Tổ Đàn Kinh.*”! Trong các sách này tôi cũng cho biết Bồ Đề Đạt Ma 
có thể đã lên núi Thiếu Thất nhập định trong chín năm như huyền thoại đã ghi, nhưng 
chắc chắn ngài không trú ngụ tại chùa Thiếu Lâm vì lúc này người trụ trì chùa lại chính là 
một trong các cao tăng Ấn Độ từng đánh độc ngài. Lý do chúng ta nên biết, cách đây hơn 
mười lăm thế kỷ khi Thiền Tông chủ trương “Bắt lập văn tự, giáo ngoại biệt truyền” coi 
nhẹ kinh luận truyền thống thì Thiền tông của ngài Bồ Đề Đạt Ma đã bị cáo buộc là “phi 
Phật thuyết” và trở nên một đích nhằm của mộ số tông môn đương thời.'?? Chúng ta 
không còn các tài liệu nói về việc tranh luận giữa các tông môn Phật giáo Trung Hoa 
trong thời gian này, cho nên việc tranh luận giáo lý giữa Thiền tông Trung Hoa với Trung 
Quán Ấn Độ ở Tây Tạng càng trở nên là một đề tài rất độc đáo và lý thú. 


Đây là cuộc tranh luận giữa đại sư Liên Hoa Giới (Kømalasila)" vốn là học đệ tử 


của Tịch Hộ (ý4Z„araksia 750-802) được xem như người đại diện truyền thống Trung 
Quán Ấn Độ và Hòa thượng Đại Thừa (Ma Ha Diễn f#äƒ#7)*”* là một Thiền sư Trung 
Hoa danh tiếng đang truyền bá Thiền tông ở Tây Tạng và dạy giáo lý Đại thừa Trung 
Hoa ở ngôi Quốc Tự Sưmye. Trong cuộc tranh luận này, ngài Đại Thừa được xem như 
người đại diện của truyền thống Đón Ngộ của Thiền tông Trung Hoa đang được truyền bá 
ở Tây Tạng. 


Trước tiên Liên Hoa Giới hỏi về quan điểm tu hành của truyền thống Trung Hoa 
bằng câu hỏi “người Trung Hoa các ngài tu tập như thế nào?” Đại Thừa đáp “Truyền 
thống của các ông bắt đầu bằng qui y rồi phát bố đề tâm (Bodhicitta). Đó là truyền thống 
đi từ dưới lên cao, như khi leo lên cây. Cho nên người ta không thể đạt giác ngộ bằng 
phương pháp đó. Truyền thông của chúng tôi là quán chiếu vào cái “øñi khái niệm” nên 
đạt được tỉnh thức bằng việc nhận ra bản chất của Tâm. Như con đại bàng hạ từ không 
trung đậu xuống ngọn cây, nó là thuốc bách bệnh thuần khiết vì là giáo pháp từ cao hạ 
xuông.” 


%9 Vũ Thế Ngọc, Bồ Đề Đạt Ma Tuyệt Quán Luận (1983) nxb Văn Nghệ 2016. 

*! Vũ Thế Ngọc, Nghiên Cứu Lục Tổ Đàn Kinh, nxb Phương Đông, 2010. 

#2 Tôi đã từng nhắc đến một số thiền sư nổi tiếng thời nhà Đường, từ chối thờ tượng Phật và tụng đọc kinh 
luận với chủ trương “bât lập văn tự, bât sự hình tướng”. 

#3 Liên Hoa Giới (Kamalasila) là học trò của Tịch Hộ (ýãn/araksiia 750-802) là tác giả của nhiều luận như 
Kim Cương Bát Nhã Kinh Quảng Chú, Trung Quán Quang Minh Luận, Bô Đề Tâm Luận Quảng Thích.. 


%4 «Đai Thừa ” (EãÏffï ma-ha-diễn) tên vị Thiền sư Trung Hoa. 
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Liên Hoa Giới phản bác: “Ví dụ và ý nghĩa của ngài đưa ra không thể hợp lý. Vì 
khi con đại bàng từ trời cao hạ xuống ngọn cây, thì hoặc là nó phải tự sinh trên không 
trung với lông cánh đầy đủ, hoặc là nó phải sinh ra trong cái tổ chim mà lông cành mọc ra 
dần dần như thế nó mới bỗng nhiên từ không trung hạ xuống được. Khả năng đầu tiên tự 
sinh ra trên không với lông cánh đầy đủ thì không thê được, còn khả năng thứ hai chính 
là chủ trương /iệm ngộ. Bởi vậy thí dụ và ý nghĩa của ngài nói không thích hợp cho đốn 
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ngộ. 


Theo Lamrim Chenmo thuật lại thì chúng ta thấy Hòa thượng Đại Thừa chủ 
trương theo luận giải của “Không tông đại thừa” phủ nhận ứzí theo nghĩa “trí là căn bản 
của vô minh”#Š và nhắc lại lý luận này như lời kinh Lăng Nghiêm “?r¡ kiến lập tri, thị vô 
mình bồn, trì kiến vô kiến thị tức Niết Bàn”. Lý luận này cho rằng còn có rrí nghĩa là còn 
cái frí năng chứng, và một khi còn lý năng chứng sở chứng như thế thì vô minh không 
thê dứt. Cho nên khi “thấy biết mà lý theo biết” (/zr¡ kiến lập zrì) thì đó “chính là cái gốc 
của vô minh” (/h‡ vô mình bồn). Ngược lại, chỉ khi nào “thấy biết mà không lập thấy 
biết” (ri kiến vô kiến) thì “đây mới là chân trí Niết Bàn”. Cho nên cuối cùng Hòa 
Thượng kết luận “rong nội quán (thiền định) không thể có các thao tác phân tích biển 
biệt, vì bất cứ khái niệm hóa nào cũng là giả hữu xuyên tạc, nên để giải thoát người ta 
phải vứt bỏ mọi tư duy phán tích kinh luận để thiên định về thực tại mà thôi.” 

Liên Hoa Giới phủ nhận quan điểm này của Hòa Thượng bằng phân tích giáo 
thuyết “Nhị Đế” của Long Thọ đề cho thấy khi đòi “buông bỏ tất cả” cũng có nghĩa là 
buông bỏ cả trí tuệ (yrz/ñä) vôn có khả năng biện biệt đúng đắn. Cuối cùng Liên Hoa 
Giới dùng lời kinh Tam Muội Vương (Samadhiraja sữra) đê kết luận bằng giáo pháp 
Nhị Đề của Long Thọ “Nếu ta biện biệt sự thiếu vắng bản ngã tự tính trong các hiện 
tượng và tiếp tục vun bồi tiến trình đó trong thiên định, thì việc này sẽ dẫn ta đến giải 
thoát. Không có an lạc qua bất cứ phương tiện nào khác.” 


Kết quả theo sử gia Tây Tạng Bu-ston thì nhà vua Tây Tạng tuyên bố Liên Hoa 
Giới thắng cuộc Pháp luận và quyết định chọn 7zng Quán làm giáo pháp chính thống và 
tiếp tục phát triển ở xứ này cho đến ngày nay.*”° - Lẽ đĩ nhiên theo tài liệu Hán ngữ như 
sách Đồn Ngộ Đại Thừa Chánh Lý Yêu Quyết của Vương Tích (đệ tử của Thiền sư Đại 
Thừa) thì người thắng trong hội pháp này lại là ngài Đại Thừa. Tuy nhiên thực tế là sau 
cuộc tranh luận hòa thượng Đại Thừa và các môn đồ bị trục xuất khỏi Tây Tạng là việc 
có ghi trong sử liệu Tây Tạng. Từ đó Thiền học Đốn Ngộ Trung Hoa tàn tạ và Trung 
Quán lên ngôi ở Tây Tạng. 


Tóm lại theo nội dung cuộc tranh luận này, các nhà luận giải của “Không môn 
Đại thừa Trung Hoa” nếu không nắm vững giáo nghĩa Tính Không Duyên Khởi sẽ đi vào 
“tả phái không môn” mà tôi gọi là “chủ nghĩa phủ nhận” “” như Thiền sư Đại Thừa chủ 
trương “vứt bỏ mọi tư tưởng” khi cho rằng “mọi khái niệm hóa nào cũng là giả hữu 


#5 Kinh Lăng Nghiêm “tri kiến lập tri, thị vô minh bổn. Tri kiến vô kiến, tự tức niết bàn” 

#9 Xem Vũ Thế Ngọc, Thất Thập Không Tính Luận sđd, tr. 22, 23 hoặc Tông Khách Ba (Dzong-ka-ba 
1357-1419) Lamrim Chemmo (Bồ đề đạo thứ đệ quảng luận). Cuộc tranh luận giáo nghĩa lý thú này được 
Paul Demiéville phân tích và ghi trong Le Concile đe Lhasa (Paris 1952). 

# Tôi dùng từ “không môn Trung Hoa” hay “chủ nghĩa duy không” để chỉ chung các luận cứ “bách phi, tứ 
cú” của Phật học thường quá hào hứng với các phát biêu “bât khả” (bât khả ngôn thuyết, bât khả tư nghị...) 
mà triệt học gọi là chủ nghĩa “bât khả trì” (agnosficism) 
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xuyên tạc, nên để giải thoát người ta phải vứt bỏ mọi tr duy phân tích kinh luận để thiên 
định về thực tại mà thôi.” Ở đây chúng ta thây Thiền sư Đại Thừa đã trở nên lệch qua tả 
phái của chủ nghĩa “duy không” nên không thấy được giáo nghĩa Nhị Đề của Long Thọ, 
như Liên Hoa Giới đã biện biệt. 


BÓN TRUYÈN THÓNG GIÁO LÝ 


Xin lập lại rằng Mật giáo luôn luôn là phần dễ thấy nhất trong truyền thống 7iển 
Tịnh Mật của Phật giáo Tây Tạng, vì phần nhiều người ta thường chỉ Phật giáo Tây Tạng 
qua phần hình tướng nghi lễ thay vì đi sâu vào giáo lý Phật giáo Tây Tạng. Đề thấy rõ nội 
dung Thiền Tịnh Mật ngoài giáo lý Huyền Học (Gyw2) bí truyền, chúng ta nên quan sát 
học trình giáo dục “Ngũ Minh” về Phật Học (Do) một lạt ma chính thức phải trải qua - 
cũng nên hiểu “lạt ma chính thức” thường phải tốt nghiệp chính qui sau nhiều năm học 
tập để có “văn bằng” Lạt Ma (Trong giáo phái Gelug “văn bằng” cao nhất là chứng chỉ 
tốt nghiệp geshe đề được xem là thành phần ưu tú so với tuyệt đại đa SỐ “ta bà tăng) - 
có thời sô ta bà tăng ít học và đông đảo chiếm đến một phần tư dân số Tây Tạng. 


Ngũ Minh (pañcavacanagrantha) có nguồn gốc từ Phật giáo Ấn Độ và phát triển 
ở Tây Tạng. Ngũ Minh là năm môn học các tu sĩ phải trải qua quá trình học tập kéo dài 
cả mười lăm năm bao gồm năm chủ đề của giáo lý Tiêu thừa và Đại thừa gồm I- Kinh 
điển Bát-Nhã, 2- Trung Quán (mãđhyzmika), 3- Nhân minh học (hef#vidy3), 4- A-t-đạt- 
ma (abhidharma) và 5- Luật tạng (vinaya). Qua 5 nguồn giáo lý này chúng ta có thê thấy 
rõ thực sự tỉnh hoa và chiều sâu của Phật giáo Tây Tạng không phải chỉ có Mật giáo. 


1- Giáo lý A Tỳ Đạt Ma (1bhidharma) 


Abhidharma (A tỳ đạt ma) còn được gọi là A Tỳ Đàm, dịch nghĩa là Luận Tạng. A tỳ 
Đàm là tập hợp các bài giảng của Đức Phật và các bài giảng của các đệ tử lớn của Đức 
Phật được dùng để luận giải về các kinh Phật. A Tỳ Đàm được xem là gốc của Đại thừa 
lẫn Tiểu thừa, vì vậy có nhiều bộ A Tỳ Đàm khác nhau thường giải thích theo giáo lý của 
từng tông môn (hiện nay chỉ còn lại hai bộ nguyên vẹn). Bản A Tỳ Đàm phô biến trong 
Phật giáo Tây Tạng là của Nhất Thiết Hữu Bộ (sarvasiivada) theo truyền thống 4 /} đại 
ma Câu xá luận nội tiêng của Thế Thân (viết trước khi Thế Thân theo học Đại thừa với 
Vô Trước). Đây cũng là khuynh hướng A Tỳ Đàm được phô biến ở các quốc gia theo 
Phật giáo Tiểu thừa cùng Đại thừa khác như Trung Hoa, Triều Tiên và Nhật Bản. 


2- Giáo lý Kinh Lượng Bộ (saufrãnrika) 


Kinh Lượng Bộ là một bộ phái thuộc Nhất Thiết Hữu Bộ (sarvãstivãđa) nhưng sau 
tách ra vì không chấp nhận A Tỳ Đàm là lời giải thích tuyệt đối kinh Phật như Nhất 
Thuyết Hữu Bộ, nên Kinh Lượng Bộ (sautrantika) chỉ chấp nhận Kinh nên có tên là 
“Kinh Lượng Bộ”. Kinh Lượng Bộ chủ trương ˆ “tất cả đều hiện hữu” (nhất thiết hữu) 
giống như Nhất Thiết Hữu, vì cho rằng có một thức tỉnh vi hơn các thức thông thường, và 
từ đó con người sinh ra và từ chính thức đó sẽ tái sinh. Quan điểm Kinh Lượng Bộ có ảnh 
hưởng sâu xa trên Duy Thức Tông trong việc thành hình về ý niệm ã/aya £c sau này. 
Kinh Lượng Bộ tin rằng con người cảm nhận được thế giới hiện tượng chỉ là sự tương tác 
giữa đối tượng và các giác quan. Kinh Lượng Bộ còn cho rằng mỗi hiện tượng chỉ hiện 


$3 Ta bà tăng là từ gọi chung các lạt ma Tây Tạng gồm cả các guan chức tăng và các tu sĩ quanh Tây Tạng 
như các tiêu quôc Bhu(an, Ladakh, Sikkim. 
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diện trong một khoảng khắc (gọi là sá/-na), và quá trình sinh diệt chỉ là tiếp nối những 
khoảng khắc đó, nên thời gian chỉ là ảo ảnh. 
3- Giáo lý Trung Quán (madhyamaka) 


Nếu Nhất Thiết Hữu Bộ và Kinh Lượng Bộ được coi như giáo lý “Tiểu thừa” tiếp tục 
ảnh hưởng trong cơ bản giáo lý Luật Tạng (vizaya2), thì song hành với giáo lý Tiêu thừa 
chúng ta phải chú ý về giáo lý Đại thừa của tư tưởng Bát Nhã trong Trung Quán 
(Madhyarmaka) và Duy Thức (yogacãra) cũng là một thực tế khác của Phật giáo Tây 
Tạng. Trái với giáo lý A Tỳ Đạt Ma và Nhất Thiết Hữu Bộ ảnh hưởng trên khía cạnh giới 
luật, giáo lý Trung Quán của Long Thọ (Nagár7una) mới chính là mạch nguồn và chỉ 
phối toàn điện sinh hoạt trí thức của Tây Tạng. Hai đại sư Ấn Độ được xem là lãnh tụ 
trong hai thời kỳ Phật giáo chính thức đến Tây Tạng là Tịch Hộ (ý4Znaraksia 750-802) 
và A Đề Bà (4zi4a 982-1054) đều xuất thân là các học giả Trung Quán của giáo lý Long 
Thọ. Chúng ta cần biết Trung Quán Tông không hề là một tông môn ở Ân Độ mà là toàn 
thê Phật giáo Ấn Độ trước khi Duy Thức Tông (Yogacãnz/Du Già Hành Tông) xuất hiện 
chia Phật giáo Ấn Độ thành hai dòng chính là Trung Quán và Duy Thức (mà ngài Vô 
Trước được coi là sáng tô Duy Thức thì cũng xuất thân từ Trung Quán). Trung Quán lý 
luận rằng phân tích cuối cùng thì thực tại luôn vượt ngoài tư tưởng và ngôn ngữ, ngay cả 
tư tưởng “bất nhị” cũng chỉ là là sự “tạm thời” vì khi khẳng định một thực tại tuyệt đối thì 
không thê xác định như thế. Đây là giáo lý Tính Không Duyên Khởi của Long Thọ nói về 
bản chất không thể nắm bắt được của thực tại.” Trung Quán Tông đến Tây Tạng thì 
cũng phát triển từ theo hai nguồn tư tưởng Trung Quán của hai đại sư Án Độ là Thanh 
Biện (Brãvaviveka) và Nguyệt Xứng (Chandrakirti) mà trở thành hai học thuyết Trung 
Quán Y Tự Khởi (Svaamrika Madhyamaka) và Trung Quán Quy Mậu Chứng 
(Prasangika Madhayamaka) chì phối toàn diện Phật học giới Tây Tạng. Cũng nên nói 
học thuyết 7rung Quán Y Tự Khởi và Trung Quán Quy Mậu Chứng tuy có nguồn gốc Ấn 
Độ nhưng chỉ phát triển ở Tây Tạng và hai tên gọi này (Svã/amứrika và Prãsangika) cũng 
chỉ là danh từ tiếng Tạng mới chỉ được dịch ra SanskrtIt gần đây, *? 


4- Giáo lý Duy Thức Tông (yogacaãra) 


Ngoài Trung Quán, chúng ta cần biết Du Già Hành Tông (YogZcãna) hay Duy Thức 
Tông (Vi/Zãnavaäda)?Š! do hai huynh đệ Vô Trước (4sanga) và Thế Thân (Vasubandhu 
316-396) phát triển từ thế kỷ IV ở Án Độ cũng có ảnh hưởng lớn ở Tây Tạng. Duy Thức 
là một tông môn chủ trương mọi cảm nhận đều là do /#c mà hiện hữu. Thế ØIới ngoại tại 
đều cảm nhận của tâm nên không thể có một đối tượng nào thật sự là độc lập cho nên 
Duy Thức Tông chủ trương “vạn pháp duy tâm tạo”? cho rằng thế giới hiện tượng 
không thật hữu mà chỉ là biến hiện của thức. Duy Thức Tông đến Tây Tạng lại phát triển 
thành hai môn học gọi là C7amiira (duy thức) và Hefuvidya (Nhân Minh Học). Khác 
với Trung Hoa, Nhân Minh Học không được phổ biến mạnh ở Trung Hoa nhưng đến Tây 
Tạng thì phát triển cực kỳ, được gọi là /sema (Lượng học: pramãnavadaa) nghĩa là logic 
và nhận thức luận. 


# Vĩ Thế Ngọc, 7riết Long Thọ, nxb Thế Giới, 2016. Đây là giáo lý Tính Không, chỉ tiết có thể xem cả 
mười bộ luận trong 7?ng Thư Long Thọ và Tĩnh Không. 

480 Vũ Thế Ngọc, Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức, 2018, tr. 81-122 

#8! Ibid, các trang 140”s 

#82 Ibid. trangl61 
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Tuy nhiên cũng cần nhắc lại, nêu nhìn Phật giáo Tây Tạng chỉ có trong nguồn 
kinh điển của Đại thừa và Tiểu thừa như trên thì cũng là thiếu sót quan trọng vì đã bỏ qua 
phần quan trọng là tín ngưỡng Mật giáo và cả yếu tô tín ngưỡng phù thủy bản địa. Cho 
nên dù về giáo tướng (triết lý, kinh điển) của Phật giáo Tây Tạng không khác giáo lý 
chính thống của Phật giáo Đại thừa, nhưng kinh điền Phật giáo Tây Tạng còn có hàng. 
ngàn Tantra Mật giáo và cũng còn nhiều luận điền sáng tác của các đại sư Tây Tạng nỗi 
tiếng như “Nãro lục pháp” (nãro chodrug) của Nãropa, “Bồ đề đạo thứ đệ” (1amrim 
chenmo), “Chân Ngôn Đạo thứ đệ” (ngagrim chenmo) của Tông Khách Ba v.v. Các luận 
này cũng giống như các /uận của các đại sư Phật giáo Ấn Độ hay Trung Hoa, là các luận 
giảng luận về giáo lý có trong kinh Phật Đại thừa. Tuy nhiên phần căn bản hành trì đều 
theo sự /zớng (hình tướng, nghi thức) của Mật giáo, nghĩa là theo cung cách các luận giải 
của các Tantra, nên thường làm cho các học giả quen với luận giảng Đại thừa khó hiểu. 


Tóm lại ngoài kinh điển Đại thừa là cơ bản giáo Zướng (triết lý kinh điển), còn 
phần sự fướng (nghi lễ, hành trì) tức là phần sinh hoạt của tu sĩ và quần chúng thì Phật 
giáo Tây Tạng vân là một truyền thống của nghỉ thức Mật giáo Ân Độ hỗn hợp với tín 
ngưỡng thần giáo bản địa. Nội dung nghỉ lễ hành trì của người Tây Tạng là một thực thê 
của một thế giới nơi con người trong hình ảnh lễ nghi qui thần luôn luôn có mặt trong 
mọi sinh hoạt. Phật giáo Đại thừa vào Tây Tạng có ảnh hưởng trên giáo lý triết học 
nhưng không thể thay thế hoàn toàn được côi nguồn văn hóa Tây Tạng. Một cội nguồn có 
truyền thống của các phong tục tập quán và nghỉ thức hành trì khởi phát từ ảnh hưởng lâu 
đời của tín ngưỡng vu thuật bản địa (đạo Bồn, đạo Chở) hòa hợp với các nghi thức thờ 
phụng các thánh thần Bà La Môn Ấn Độ. 


ĐẠI TẠNG TẠNG NGỮ 


Mỗi quốc gia Phật giáo đều có Đại Tạng riêng bằng ngộn ngữ của mình cho nên 
chúng ta thấy rất nhiều Đại Tạng Kinh của nhiều ngôn ngữ như đại tạng chữ Mông Cổ, 
đại tạng chữ Mãn Châu, đại tạng chữ Thái, đại tạng chữ Nhật, đại tạng chữ Việt v.v. Lễ dĩ 
nhiên chủ yếu các Đại Tạng này đều là các kinh Phật được dịch ra từ ba đại tạng sốc là 
ba bộ kinh tạng bằng ba ngôn ngữ quan trọng nhất của Phật giáo là các đại tạng chữ Päii, 
chữ Hán và chữ 7ạng.*° Hai đại tạng chữ Hán và chữ Tạng giống nhau vì đều là tập đại 
thành trong một thời gian rất lâu dài từ các văn bản Sanskzit, Pãli và các cô ngữ truyền 
khẩu khác của các ngôn ngữ khác. Cho nên cả hai đai tạng này đều khác đại tạng PZi¡ 
chuyên biệt về kinh điển Tiểu thừa (Theravada) vì hai đại tạng Hán Văn và Tạng văn đều 
có các kinh điển của nhiều bộ phái Tiểu thừa cũng như Đại thừa. 


Đại Tạng Tạng Ngữ (Peking Edition) 


Đại tạng Tạng Ngữ thường được viết văn tắt là “Peking Edition”. Đây là sưu tập 
Đại tạng chữ Tạng do Đại học Otawa, Nhật Bản, xuất bản và D.T. Suzuki chủ biên, hoàn 
thành vào năm 1960. Hiện nay Đại tạng Tạng văn này này được giới học giả quốc tế sử 
dụng coi là đại diện cho Đại tạng Tạng văn. Trong luận Long Thọ Tì hát Ti hập Không Tánh 
Luận”®“ của tôi in năm 2016 có lẽ là lần đầu tiên sử dụng đại tạng này ở Việt Nam. 


%3 Vũ Thế Ngọc, Kinh Phật: Nguồn Gốc và Phát Triển, bản in pdf, 2020 
484 Vũ Thế Ngọc, Long Thọ Thất Thập Không Tính Luận, nxb Hồng Đức, 2016 
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Hiện nay học giả thế giới đã quen biết với các đại tạng bằng chữ Pali, Sanskrit 
và Hán văn có sẵn trên Internet và trong rất nhiều Webside. Nhưng Đại Tạng Tây Tạng 
vẫn chưa được phổ biến rộng vì dân số quốc gia này quá ít và cũng hiếm học giả ngoại 
quốc học chữ Tạng. Tuy nhiên Đại Tạng Tây Tạng vừa phong phú vừa có nhiều kinh 
luận rất cô không còn tìm được ở các đại tạng khác. Đại Tạng Tây Tạng sở dĩ phong phú 
vì nó là cả một quá trình dịch thuật lâu dài và tập đại thành từ nhiều nguồn kinh, từ tiếng 
Phạn đến Hán ngữ và nhiều ngôn ngữ của các quốc gia Phật giáo khác trong vùng. 


Nhìn tổng quát nội dung đại tạng Tây Tạng một lần nữa chúng ta khẳng định 
truyền thống kinh điển Phật giáo Tây Tạng rất giống với Phật giáo Đại thừa Trung Hoa, 
vì nó bao gôm hầu hết các kinh điển căn bản nhất của Tiểu thừa lẫn Đại thừa bên cạnh 
các mật điên Tantra thuần túy của Mật giáo. Chúng ta sẽ thấy qua nội dung kinh điển của 
Đại Tạng Tạng ngữ cũng biểu lộ thực tế lịch sử Phật giáo Tây Tạng qua hai phần của đại 
tạng Tây Tạng: tạng Kangy„z (ngữ dịch) và tạng 7engy„z (luận dịch).“®” Cũng nên nhớ 
Tây Tạng đã sớm có các nhà 1n mộc bản qui mô nhập cảng từ Trung Hoa. 

KANGYLUR (kinh tạng) 


Bộ Kangyur hay “ngữ dịch” là phần tương đương với Kinh Tạng của Đại thừa 
Trung Hoa. “Ngữ dịch” là ám chỉ phần kinh điển dịch từ “lời Phật” (8uddhavacana). 
Trên lý thuyết. Kangyuzr nguyên lai là những kinh Phật dịch từ Szzskziz, nhưng thực tế 
nhiều kinh điển trong tạng này còn có nhiều bản dịch từ chữ /#án, Pãl¡ và một số cô ngữ 
khác. Tạng Kangyur được chia làm nhiều phần gồm các kinh như đại tạng Trung Hoa. 
Theo học giả cận đại là R.A. Stein thì “Tạng Kangyur có tới hằng trăm bộ sách, cộng với 
hai trăm năm mươi bộ của tạng Tenyur và những kinh luận khác thì số kinh luận của hai 
tạng này lên đến 4569 bộ”. #86 


Như thế trừ số mật điển Tantra thì tạng Kangyur giống như Kinh Tạng của Phật 
giáo Hán tạng, có nghĩa là gồm đủ loại kinh (về số lượng thì Kangyur gồm kinh Đại 
Thừa chiếm khoảng 7 phần và Tiểu Thừa khoảng 3 phần). Số lượng kinh có trong bộ 
Kangyur rất lớn và cũng không thống nhất giữa các tông môn hay tùng lâm. Thí dụ bộ 
Kangyur ở chùa Narthang có 98 tập kinh mà tùng lâm khác gần đó có tới 120 tập. Theo 
thống kê hiện đại thì có đến 12 sưu tập Kangyur theo địa danh như Narthang, Lhasa, 
Derge, Cone, Peking, Urga, Phudrak, Stog. Sự sắp đặt Kangyur đã có từ thời vua Trisong 
Detsen (làm vua từ năm 755 đến 797) nhưng cũng như Đại Tạng Hán văn, số lượng kinh 
trong đại tạng Tạng văn tiếp tục được gia tăng trong lịch sử. Sử gia danh tiếng Bu- 
ston (1290—1364) là người quan trọng trong việc biên tập cuối cùng tạng này. 
TANGYUUR (luật tạng) 

Bộ 7angyur hay “ngữ dịch” nguyên lai để gọi tạng 4bhidharma (A-Tỳ-Đạt-Ma 
Tạng) tức là tương đương với Luận Tạng như các Đại tạng Trung Hoa. Bộ 7angyru cũng 


gôm có những chú, sớ và luận (ýãsír4) của các đại sư An Độ và của các Lạt ma Tây 
Tạng. Vì vậy số lượng tạng Tangyur lên đến con số là 224 quyền với 3,626 sớ luận. 


485 Năm 2008 nhà nước Bắc Kinh cho xuất bản '†'“#;kÿ#Z (Zhonghua da zang jing) “Trung Hoa Đại Tạng 
Kinh” thì sắp Kinh Luận Tây Tạng vào mục “Tạng Văn” 7# 3: 


486 Stain R. A. 7¡betan Civilizarion (1962). Dịch bởi ]. E. Stapleton Driver , nxb: Stanford University Press, 
Stanford, California, 1972. 
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TANTRA TẠNG 


Đến đây ta tạm thời có thể hiểu Køngyur tương đương với Kinh Tạng và Tangyur 
tương đương với Luận Tạng của Phật giáo Đại thừa Trung Hoa. Tuy nhiên hai tạng này 
chưa hoàn toàn đại diện cho kinh tạng Phật giáo Tây Tạng. Phần riêng biệt độc đáo của 
Phật giáo Tây Tạng là phần kinh điển gọi là Taza. Tantra Tạng được các học giả Tây 
Tạng sắp vào bộ Kangyur, nhưng ở đây tôi sẽ tạm đặt phần Tạng Tanira thành một 

“tạng” riêng gọi là “Tantra Tạng”. Tạng này gồm cả Bốn Bộ Tantra truyền thống (1- Tác 
tantra kriya-tanmfra, 2- Hành tantra carya-famra, 3- Du-GIà tantra yoga-famfra và 4- Vô 
Thượng Du Già tantra anu/ara-yoga-tanira) và nhiều Tantra lẻ tẻ khác — Như đã trình 
bầy, Mật pháp Tantra mới là phần đặc biệt của Phật giáo Tây Tạng. Cho nên “7zng 
Tanird” theo nghĩa cụ thể là những mật điển ghi những phép tu luyện bí mật và các bài 
chú giải về các phép tu luyện của Mật giáo, gôm có rất nhiều loại Tantra từ các Tantra về 
bùa chú, tính dục cho đến các Tantra về thiền học, thiên văn, y học. 


BA GIAI ĐOẠN CỦA PHẬT GIÁO TÂY TẠNG 


Có nhiều đại sư Ấn Độ đến Tây Tạng truyền giáo và cũng có rất nhiều đại sư 
người Tây Tạng đã góp công đức xây dựng thành truyền thông Phật giáo Tây Tạng. Tuy 
nhiên đại diện tiêu biểu cho lịch sử Phật giáo Tây Tạng chúng ta có thê nói về ba nhân 
vật quan yếu là Tịch Hộ (ýãmaraksita 750-802).*#” A Đề Sà (4ti4a 982-1054) và Tông 
Khách Ba (7song- Khapa 1357-1419). Tôi chủ ý lấy hành trạng ba vị này làm tiêu biểu 
cho lịch sử Phật giáo Tây Tạng không phải chỉ vì công nghiệp riêng của họ, nhưng quan 
trọng hơn là qua hành trạng của ba vị này chúng ta sẽ thấy rõ hai điểm quan yếu: (1) Ba 
vị này là đại diện cho ba giai đoạn lịch sử của Phật giáo Tây Tạng. (2) Dù Phật giáo Tây 
Tạng nhiều tông phái khác nhau nhưng giáo lý của ba vị này vẫn tiếp tục là dòng chủ lưu 
chung của Phật giáo Tây Tạng cho đến ngày nay. 


1.- TỊCH HỘ (750-802) Thời Kỳ Phật Giáo Thứ Nhất. 


Giai đoạn lịch sử gọi là Thời Kỳ Phật Giáo Thứ Nhất được đánh dấu bằng sự hiện 
diện của một đại tăng Ấn Độ là Tịch Hộ (SanfarakRsifa 750-802) cùng học trò là Liên Hoa 
Giới (kamalasila) và em họ là Liên Hoa Sinh (pađmasambhava 755-797) liên tiếp được 
vua Tây Tạng Tri Songdetsen (Ngật-lật-sang Đề-tán khr¡ sron ide-btsen 755-797) mời 
đến Tây Tạng. Đại sư Tịch Hộ là một cao tăng Trung Quán (madhyamika) tôi đã giới 
thiệu chỉ tiết trong Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận. #88 Ngài Tịch Hộ từng làm 
giảng sư ở Nãlandã và được coi là kế thừa của truyền thống Thanh Biện (Brãvaviveka 
490-570) và là tác giả nhiều luận Trung Quán nỗi tiếng, trong đó có danh tác 7rung Quán 
Trang Nghiêm Luận và Nhiếp Chân Thật Luận (Tattvasamgraha). Ngài Tịch Hộ cũng 
được coi là người phát triển giáo lý Trung Quán Du Già Hành Tông (Yogãcãna- 
Madhyamika) - một giáo lý thống nhất giữa hai tông môn cơ bản của Đại Thừa là Trung 
Quán và Duy Thức - Năm 775 với sự giúp đỡ của vua Trisong Detsen, Tịch Hộ xây dựng 


487 Khi chưa có sách Phật Giáo Tây Tạng (Tập II của bộ sách Mật tông và Phật giáo Tây Tạng) độc giả có 
thể đọc về tư tưởng Tịch Hộ cũng như các giáo lý về Trung Quán Du Già Hành Tông (Ÿogãcãna- 
Madhyamika) hay Trung Quán Y Tự Khởi (Svãfanrika) và Trung Quán Quy Mậu Chứng (Prasangika) có 
trong sách Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận (Madhyamakävarava) [viết về Tịch Hộ, các trang 65-75]. 
Đây là sách Việt ngữ duy nhất thảo luận về chủ đề này ở Việt Nam. 

488 Vũ Thế Ngọc. Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức, 2018, từ trang 23. 
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ngôi Quốc Tự là chùa Tang Diên (szmye) nơi ngài là người đầu tiên truyền giới cho 
người Tây Tạng, thiết lập hệ thống tăng già Tây Tạng. Hai giáo pháp Bái Nhã và Trung 
Quán trong giáo trình Ngũ Minh ngày nay của tăng sĩ Tây Tạng đều là dấu ấn của của 
Tịch Hộ. Ngoài người truyền thừa danh tiếng là Liên Hoa Giới, ngài Tịch Hộ còn có một 
đệ tử khác là Sư Tứ Hiền từng là quốc sư cho triều đại PZia Ấn Độ. Sư Tử Hiền là người 
nỗi tiếng nhất trong các học giả phát triển giáo pháp Trung Quán Du Già Hành Tông 
(Yogacana-Madhyamika). 


Còn Liên Hoa Sinh (Padmasambhava 755-797) có lẽ là đạo sư Mật giáo đầu tiên 
đến Tây Tạng. Khi Tịch Hộ tạm thời lui về Ấn Độ, trước khi trở lại Tây Tạng lần thứ hai 
thì Tịch Hộ chính là người giới thiệu Liên Hoa Sinh đến Tây Tạng để giải quyết các tranh 
chấp thần bí với các lãnh tụ đạo Bon bản địa. Theo một tài liệu Tây Tạng Liên Hoa Sinh 
đường như là em người phối ngẫu của Tịch Hộ. Liên Hoa Sinh cũng là đại sư Trung 
Quán nhưng Phật giáo Tây Tạng coi ông là Đại Tắt Đạt (Mahasiddha) của truyền thống 
Mật giáo Ấn Độ. Liên Hoa Sinh vốn là một học giả, thông thuộc tất cả kinh luận Đại 
thừa, đặc biệt là Mật giáo, và nồi tiếng với phép tu thiền định theo hệ thống Đại Cứu 
Kính (đzogchen). Liên Hoa Sinh có lẽ là một cao tăng Mật giáo được tôn kính và ái mộ 
nhất ở Tây Tạng với rất nhiều truyền kỳ chinh phục các thần thánh ngoại đạo ngăn cản 
Phật giáo truyền bá ở Tây Tạng bằng các “pháp thuật” của Mật giáo. Tuy nhiên nêu 
chúng ta lấy bộ Tantra thứ tư (Vô Thượng Du Già / anwffara-yoga-fanira) làm cột mỗc 
đánh dấu sự có mặt của Kim Cương Thừa (ƒ4jrayäna) thì thời gian Liên Hoa Sinh đến 
Tây Tạng Kim Cương Thừa chưa phát triển.*®9 


Sau thời đại Tịch Hộ, Liên Hoa Sinh, Liên Hoa Giới thì đạo Bởn lại phục hưng và 
Phật giáo Tây Tạng lại bị bức hại trong một thời gian dải, đặc biệt là dưới triều vua Lăng- 
đạt-ma (giang darma 838-842). Các tăng đoàn lạt ma tan rã, chỉ còn các cư sĩ tồn tại nên 
gọi là “phái áo trắng” (cư sĩ) sau đó tập hợp và phát triển gọi là “Ninh Mã” (Myingma). 
Ninh Mã còn được gọi là “Cô Phái” vì so với ba tông môn mới chỉ thành lập sau khi 
Aiisa (982-1054) đến Tây Tạng. Đó là phái Ca Nhĩ cư (&agyu)'?9, Tát-ca (saskya) và 
Cách Lỗ (gelug). 


2.- A ĐÈ SÀ (982-1054) Thời Kỳ Phật Giáo Thứ Hai 


A Đề Sà (4/ia 982-1054) là đại sư Ấn Độ đến Tây Tạng truyền giáo, đánh dấu 
thời kỳ thứ hai của Phật giáo Tây Tạng sau hơn 150 năm đạo Bởz trở lại chính quyền và 
bức hại Phật giáo. 4z/4a xuất thân từ Vikramasila (Siêu Hành) nên ngài là một đại sư theo 
truyền thống Trung Quán Long Thọ nhưng cũng là một đại sư thông thạo Mật giáo. Theo 
học giả Hajime Nakamura của tác phẩm /ndian Buddhism: A survey with Bibliographical 
Nores (Xem lại Chương 2) thì A Đề Bà”! (44a 982-1054) chính là người mang Kim 
Cương Thừa đến Tây Tạng. Phật giáo Tây Tạng trải qua hơn 150 năm bị đạo Bởn bức 


** Theo Hajime Nakamura trong tác phẩm /nđian Buddhism: A survey with Bibliographical Noes (Phật 
Giáo An Độ: Kiêm Tra với Chú Thích Văn Bản) thì A Đề Bà (4/4 982-1054) mới chính là người mang 
Kim Cương Thừa đên Tây Tạng (xem lại Chương 2) là đúng vì các Tantra trong bộ Tantra thứ tư (anw/fara- 
yoga-fanira) chỉ xuât hiện từ thê kỷ XI, Liên Hoa Sinh chỉ là Đại sư của truyên thông Mật giáo Tât Địa 
(Mahasiddha). 

%0 Køơyw là dòng tu đầu tiên có thuyết tái sinh (ø/ku) ảnh hưởng từ học thuyết Tam Thân. Tulku đầu tiên 
là Karmapa Dusum Khyenpa (1100-1193). Hiện nay có một lạt ma sinh năm 1985 được xem là Karmapa 
thứ L7 đang sông ở Tây Tạng (Đạt lai Lạt Ma hiện nay chỉ là đời thứ 14 của dòng geiug). 

4A Đề Bà (44/4 982-1054) là tổ trung hưng của Phật giáo Tây Tạng. 
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hại, cho đến thế kỷ mười một Phật giáo mới phục hưng lại với việc A-đề-sà đến Tây 
Tạng năm 1042 theo lời mời của vua Yeshe-O. Sử gọi là đạo Phật được truyền bá lần thứ 
hai sang Tây Tạng. 4/¿4z vừa là đại sư Trung Quán nhưng thông hiểu Mật giáo, từng dạy 
ở tu viện Mật giáo Siêu Hành (vikramasila) và là tác giả danh tác Bồ Đề Đạo Đăng 
(bodhipatha-pradipa) giảng về “những bước tuần tự của con đường giác ngộ” trong tiến 
trình tu học Đại Thừa. Trong luận này ông không phân chia “tiêu thừa A La Hán” hay 
“đại thừa Bồ Tát” như truyền thống có tính cách cao thấp dễ tranh cãi mà chia theo hạ 
căn, trung căn và thượng căn của chính hành giả để nhân mạnh về vấn đề cao/ thấp hoàn 
toàn là do người tu hành tiếp thu và hành trì. 


Bồ Đề Đạo Đăng chỉ rõ Hạ Căn là những người trần tục chỉ biết đạt được vui 
thích cho riêng mình trong đời sống trần tục. Cho nên khi tu hành phải dạy cho họ rằng 
làm người là một cơ hội vô cùng quí giá, cần phải luôn thiền quán về cái chết và lẽ vô 
thường. 7z„ng Căn là loại người tu hành biết tránh xa dục lạc thế gian và mưu tìm cho sự 
bình an của tâm hồn. Cho nên họ cần phải quán tưởng về nhân quả, về khổ ải của cõi luân 
hồi. Thượng Căn là loại người hiểu thấu khô đề, biết tiếp cận với tư tưởng Bồ Đề Tâm 
(bodhicitia) “thượng cầu hạ hóa” mong tìm cách chấm dứt khổ đau của mình và người 
khác. Cho nên giáo pháp của loại hành giả ưu tú này chính là khởi từ trao dồi Tứ Vô 
Lượng Tâm, phát nguyện “Bồ Tát Nguyện”, trao đồi Lực 8a La Mật đề thực chứng Tính 
Không, từ đó mới tiến được vào bí pháp “tức thân thành Phật” cuối cùng của Mật pháp. 


Chính tư tưởng Bồ Đề Đạo Đăng đã được phát triển trong các trứ tác danh tiếng 
của các hậu nhân như “Pháp Bảo của Giải Thoát” của Gampopa người sáng lập phái 
Kagyu (Ca Nhĩ Cư) hay “Bồ Đề Đạo Thứ Đệ” (Lamrin Chenmo) của Tông Khách Ba 
theo tông Gelug (Cách Lỗ). Đây chỉ là một trong nhiều chứng cớ cho thấy tư tưởng À Đề 
Sà (44a) ảnh hưởng trong hầu hết các tông môn Phật giáo Tây Tạng phát triển sau đó. 


4/i4a dùng giáo lý Tánh không Trung Quán và triết lý Duy thức làm thành tư 
tưởng nồng cốt cho Phật giáo Tây Tạng và tiếp tục giáo pháp Trung Quán Du Già Hành 
Tông (Yogacara-Madhyamika) mà Tịch Hộ (šãmaraksita, 725—788) đã xây dựng. Aii‹a 
cũng phát triển Du Già Hành Tông (cũng gọi là Duy Thức tông) trở nên phần “nội điển” 
chung của tất cả các tông môn Phật giáo Tây Tạng. Aiia cũng sắp xếp lại toàn bộ giáo lý 
Phật giáo Tây Tạng trong thời gian dài Phật giáo bị triều đình bách hại, mà hậu quả của 
những năm bị bách hại này là nội dung tu tập của Phật giáo bị xâm nhập từ các truyền 
thống văn hóa đa thần bản địa trong thời gian đạo 8ởz là quốc giáo. 


Atisa là người thống nhất ba trường phái Bát Nhã Ba La Mật, giáo pháp Tính 
Không của Long Thọ và Du Già Hành Tông của Vô Trước và giới luật căn bản trở thành 
cơ sở Phật học cho Phật giáo Tây Tạng nên ngài cũng được coi là tổ sư của truyền thống 
Kadam-pa (có nghĩa là “những người trung thành với kinh sách và giới luật”). Kadam sau 
đó phát triển thành tông ge/ug (Cách Lỗ) và gắn liền với nền giáo dục triết học xuất phát 
từ tu viện Sang thành lập năm 1071 do học trò Atisa là Ngok Lekpe Sherap xây dựng. 
Atisa cũng chính là người phổ thông hóa truyền thống thờ phụng Quán Thế Âm 
(Avalokitesvasa) và phát triển hình ảnh tư tưởng Quán Thế Âm qua hình tướng nữ thần 
Tara chỉ phối toàn diện các tông môn Phật giáo Tây Tạng. Hình ảnh Quán Thê Âm 
(Avalokitesvasa) trở nên biêu tượng của phẩm chất từ bi cứu độ của Phật giáo. Mantra 
Quán Thế Âm ưu Ä⁄ani Padme Hiữm cũng trở nên thần chú “lục tự” phổ biến nhất trong 
toàn thế giới Tây Tạng. 
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Tóm lại Atiýa không chỉ là sáng tổ truyền thống Kađzm-pa “những người trung 
thành với kinh sách và giới luật” tức là tông môn Cách Lỗ (ge„gø) sau này mà Atiýa còn 
có ảnh hưởng trên hai tông môn khác là Ca Nhĩ Cư (kagyu) và Tát-ca (saskya) và có thê 
nói tất cả tông môn lớn nhỏ của Phật giáo Tây Tạng đều in dấu của Atiýa. Cuối cùng 
cũng là xin nhắc lại, theo những nghiên cứu mới, nếu tôi lây bộ Tantra thứ tư (Vô 
Thượng Du Già - afara-yoga-tanra) làm tiêu chuẩn đánh dấu sự hiện diện của Kim 
Cương Thừa (ƒ⁄4jrayäna) thì chính Atiýa (982-1054) cũng là người truyền bá Kim Cương 
Thừa đến Tây Tạng “?”— Cũng nên biết đại đa số các tantra trong bộ tantra Vô Thượng Du 
Già (anuftara-yoga-tanira) chỉ xuất hiện trùng với thời gian Atiéa đến Tây Tạng. 


3 - TÔNG KHÁCH BA (1357-1419) trở về truyền thống kinh điển. 


Tịch Hộ (ý¿ãn/araksiia 750-802) và A- đề-sà (4zi4a 982-1054) là hai đại sư Ấn Độ 
đại điện cho hai giai đoạn Phật giáo Ấn Độ truyền đến Tây Tạng, nhưng Tông- -khách- 
ba (7: song-Khapa 1357-1419) là một đại sư người Tây Tạng đại diện cho sự phát triển 
Phật giáo bản địa của Tây Tạng sau cùng. Tông Khách Ba sinh tại 4zmdo đông bắc Tây 
Tạng. Ông xuất gia lúc còn nhỏ và tham học với rất nhiều vị đại sư thuộc các tông môn 
khác nhau cho nên Tông Khách Ba là người am hiểu các giáo pháp của nhiều tông môn 
Phật giáo Tây Tạng và đều được các tông môn kính trọng. Ông không chỉ sáng lập tông 
Cách Lỗ (gelg) mà còn có nhiều ảnh hưởng lớn trên các tông môn khác. Công nghiệp 
lớn của ông là cải cách Phật giáo Tây Tạng trở về với căn bản giáo pháp kinh điển Đại 
thừa và luật tạng (viay4) sau một thời gian dài Phật giáo Kim Cương Thừa chỉ chuyên 
học tập các Tantra Mật giáo mà lơi lỏng kinh điển Đại thừa truyền thống.” Về giáo lý, 
ông tông kết thành hai tác phâm chính, trước hết là '“Bồ-Đề Đạo Thứ Đệ” và “Chân Ngôn 
Đạo Thứ Đệ”. Bồ Đề ĐạoThứ Đệ (1Lømzin Chenmmo)“”“ tiêu biểu cho đường lối 
tu tập Trung Quán và Du Già Hành Tông theo truyền thống Yogaäcära-Madhyamika 
(Trung Quán Du Già Hành Tông) mà Tịch Hộ (ý4ã„araksita, 725-788) đề ra và Ati$a 
(982-1054) phát triển, còn Chân Ngôn Đạo Thứ Đệ (Wgagrim Chemmno) tiêu biêu cho 
đường lỗi Mật Giáo của ông. 

Sau Tông Khách Ba, mãi đến thế kỷ 15, phái Gelug mới đưa ra lý thuyết ' “tái 
sinh” (ø⁄/ku) cho rằng các vị đại Bồ-tát cũng như các đại sư đã mắt đều có thể tái sinh 
như những hóa thân đề hóa độ chúng sinh. Về thực hành Gelug chủ trương chặt chẽ lại 
giới luật cũ đã bị bỏ rơi trong thời kỳ Phật giáo băng hoại, khuyến cáo các Lạt ma trở lại 


*“ Xem lại Chương 2. Đặc biệt là tôi lấy Tantra Thời Luân (&ãlaca-kra-tanra 1040) của bộ tantra thứ tư 
Vô Thượng Du Già làm tiêu chuẩn, kinh này rất quan trọng trước sau chỉ có bốn nhà chú sơ là Diệu Cát 
Xứng, Dà Lợi Ca, Hộ Vô Úy, và một vị không rõ tên họ chú sớ thành Vô Câu Quang Chú. Sau đó thì ngài 
Atisa vào Tây Tạng mới giảng về bộ kinh này. 

3 ŒGelug (Cách Lỗ) là tông môn nỗi tiếng với các khuyến cáo các tu sĩ trở về căn bản giáo lý kinh điển Đại 
thừa và cởi bỏ bớt sinh hoạt ảnh hưởng bởi truyền thống phù thủy đạo Bön bản địa. Đạt Lai Lạt Ma XIV 
hiện nay cũng là tông chủ của tông môn này. 

%4 Độc giả muốn đi sâu vào tri thức nội tại giải thoát của Phật giáo Tây Tạng nói chung và tư tưởng của 
Tông Khách Ba nói riêng, cần vượt qua các lễ hội thần bí phù thủy hình tướng lễ hội quần chúng mà nên 
đọc các tài liệu chính qui như Calming the Mind and Discerning the Real của giáo sư Alex Wayman, do 
Đại học Columbia xuất bản (1973) và đặc biệt là tác phẩm đang phổ biến của Robert Thurman, Speech oƒ 
Gold: Reason and Enlightememt in the Tibetan Buddhism, Motialal Barnarsidass, Delhi, (reprmt) 1989 
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luật độc thân, tránh ăn thịt uống rượu (vốn là thói quen và tập tục cần thiết để sống còn 
của người chăn nuôi gia súc sông ở xứ lạnh núi cao). Nhưng vì truyền thống hành trì cũ 
vẫn còn nhiều ảnh hưởng trong quần chúng nên Gelug vẫn phải duy trì các nghỉ thức 
hành trì theo truyền thống cũ trong giới hạn nhất định. Giáo pháp của Đạt lai Lạt-Ma XIV 
hiện nay (cũng là Tông Chủ Gelug) được coi là “cấp tiến” và tiếp cận được với trí thức 
nhân loại kế cả với khoa học Tây phương hiện đại chính là do sự tiếp nối sự nghiệp khởi 
đầu từ Tông Khách Ba. 


BÓN TÔNG PHÁI PHẬT GIÁO TÂY TẠNG 


Tóm lại Phật giáo Tây Tạng có rất nhiều tông môn và nhiều chỉ phái, tuy nhiên 
chúng ta có thê tóm lược giáo pháp của Phật giáo Tây Tạng vào truyền thống “Tứ giáo 
Bát Lưu”. Tứ giáo là bốn tông môn chính của Phát giáo là bốn bộ phái chính như hiện 
nay gồm Minh-mã, Ca-nhĩ-cư, Tái-ca và Cách-lỗ. Tuy phân chia thành bốn tông môn như 
vậy, nhưng xét về nội dung chúng ta sẽ thấy cả bốn tông môn này đều chia sẽ một giáo lý 
nhất quán của Phật giáo Tây Tạng là giáo lý có ảnh hưởng từ ba vị Tịch Hộ (4ãnaraksita 
750-802), A Đề Sà (4/¿4a 982-1054) và Tông Khách Ba (7song-Khapa 1357-1419). 


1. Phái Ninh-mã (Nyingma-pa f3 S)?Š 


Ninh Mã (Myingma) còn gọi là Cổ Phái (Tông Môn Cũ) vì là tông môn kỳ cựu 
nhất của Phật giáo Tây Tạng phát triển từ thế kỷ thứ tám. Ninh Mã được coi là tông môn 
trực tiếp do là Tịch Hộ (4ãmaraksita #ã8, 750-802) đại sư Trung Quán Ấn Độ và môn 
đệ là Liên Hoa Giới (357%, kamalaý7a) cùng Liên Hoa Sinh (padmasambhava 755- 
797) lần lượt đến Tây Tạng thành lập. Nhưng đa số môn đồ đầu tiên này đến trăm năm 
sau thì gặp thời kỳ Phật giáo Tây Tạng bị bách hại nên đã bị giết và phân tán cùng khắp. 
Đến đầu thế kỷ XI khi Phật giáo được phục hưng thì đa số tín đồ là cư sĩ mới chính là lực 
lượng nồng cốt xây dựng lại Phật giáo Ninh Mã (nên Ninh Mã cũng có tên là 8gch Y có ý 
chỉ cư sĩ). Cũng nên biết Tịch Hộ là vị tăng đầu tiên mở tu viện cho người Tây Tạng 
chính thức xuất gia, cho nên hầu như tất cả các tông môn lớn của Tây Tạng chứ không 
riêng Ninh Mã là mới là truyền nhân của ngài. Nhưng vị tu sĩ danh tiếng và thân thương 
nhất đối với người toàn thể người Tây Tạng là Liên Hoa Sinh (theo một truyền thuyết thì 
Liên Hoa Sinh là em người phối ngâu của Tịch Hộ). Khi Tịch Hộ tạm rời Tây Tạng trở 
lại Ấn Độ thì Tịch Hộ đã giới thiệu nhà vua mời Liên Hoa Sinh. 


Liên Hoa Sinh đến Tây Tạng dưới triều vua Trisong Det-sen (755-797). Liên Hoa 
Sinh vừa là tu sĩ Trung Quán nhưng cũng là tu sĩ Mật tông nên được coi là tổ Mật giáo ở 
Tây Tạng. Theo huyền sử Tây Tạng thì Liên Hoa Sinh đã dùng phép thần thông Mật giáo 
đề hàng phục ma qui và ảnh hưởng của đạo Bởn bản địa. Liên Hoa Sinh đã giúp Phật giáo 
thiết lập vững trãi ở xứ này bằng chính loại huyền thuật mà người dân Tây Tạng vốn ưa 
trọng. Trước đó Phật giáo dù được các vua Tây Tạng mời đến, nhưng nhiều năm phát 
triển bất thành vì ảnh hưởng và các hình thức chống đối của các phù thủy bản địa. Chỉ 


Ca Tiếp vĩ ngữ /-pz/ trong tiếng Tây Tạng chỉ “người, kẻ” (giống như /—7s// trong chữ Anh hay /ĩ / trong 
Hán văn). Cho nên "NyIngmapa" có nghĩa là “người theo giáo phái NyIngma”. 


193 


sau khi có Liên Hoa Sinh mở đường, Tịch Hộ mới trở lại Tây Tạng lần thứ nhì, chính 
thức mở tu viện và lân đâu tiên nhận người Tây Tạng xuât gia.*”6 


Tổ sư Ninh Mã là ngài Tịch Hộ. Tịch Hộ vốn là một đại sư học giả Trung Quán 
Ấn Độ, nhưng trong truyền thống yêu thích pháp thuật của người Tây Tạng thì người dân 
Tây Tạng yêu quí nhất là Liên Hoa Sinh nên nhiều người cho rằng ngài Liên Hoa Sinh là 
tổ của truyền thống Ninh Mã (Nyingma). Ngay cuộc đời Liên Hoa Sinh đã là một trường 
thiên tiểu thuyết huyền bí (ngay tên của ngài có nghĩa là sinh ứừ hoa sen). Từ thế kỷ XII 
phái Ninh Mã lại phát triển thêm những tư liệu cho rằng là sáng tác của Liên Hoa Sinh 
được chôn dấu từ trước gọi là tàng lục (#erma).*”” Các tàng lục này chỉ được khai mở khi 
có người đủ túc duyên khám phá. Các vị này được tôn xưng là /erfons. Các “tàng lục” 
này đã giúp Ninh Mã biên tập được các kinh luận lớn về lịch sử và truyền thuyết cho Phật 
giáo Tây Tạng. Tử Thư Tây Tạng (Bardo Thởđo)) là một trong những /ermma này. 


Như đã nói về “Tứ Bộ Tantra” là bốn bộ Tatra của Mật giáo Tây Tạng, gồm Tác 
tantra (kriyã-tanira), Hành tantra (carya-fanfra), Du-Gnà tantra (yoga-fanfra) và Vô 
Thượng Du Già tantra (anufara-yoga-tanira). Từ Bộ Tantra là bốn bộ mật điển bao gồm 
tất cả các Tantra. Theo luận Tràng Hoa Tri Kiến thì ba mật điền Tantra đầu chỉ là các 
tantra “công truyền” dạy về hình tướng lễ nghi (Tác), hành động (Hành) và rèn luyện tâm 
(Du Già). Chỉ có bộ tantra cuối (Vô Thượng Du Già) mới gọi là “mật điển bí truyền” dạy 
về quán tưởng thiền định và tạo lập nên cũng còn được gọi là “Đại Du Già” Mahayoga- 
tanira. Đây là các Tantra dạy về sự tập trung năng lượng nội tại nên còn được gọi là “Vô 
Thượng Du Già” gồm những Tantra khám phá bản chất tối hậu của tâm, có khả năng đưa 
ành giả đến viên mãn giác ngộ. Từ tín huấn này Mật Tông Tây Tạng rất tôn trọng các 
tantra trong bộ Vô Thượng Du Già vốn xuất hiện rất trễ - Tôi thường lấy bộ Tantra Vô 
Thượng Du Già làm chỉ dẫu để gọi đúng nghĩa của từ “Kim Cương Thừa” (W⁄4jrayãna). 


Liên Hoa Sinh được toàn thể các tông môn kính trọng, dân Tây Tạng gọi ngải là 
guru rữnpoche (đạo sư quí báu) và coi ngài là đại sư của truyền thống các vị Đại Thành 
Tựu ứnahasiddha). Giáo lý cơ sở của Ninh Mã là các Tantra cô điển và các tảng thư 
(terma) danh tiếng là “Tử Thư Tây Tạng” (Bardo Thỏdol). Ninh Mã còn nồi tiếng chuyên 
tu về giáo pháp danh tiếng gọi là “Đại Cứu Kính” (Dzogchen).*°Š dựa trên luận giải của 
đại sư Long-chen-pa (1038-1364). Giáo pháp Ninh Mã là một tổng hợp của các hành trì 
bí mật vốn có của Mật giáo Ấn Độ và truyền thống pháp thuật của người Tây Tạng. 


2. Phái Ca-nhĩ-cư (Kagyi-pa 3JIfff j#:) 


%6 Xem tiêu sử và công nghiệp của Tịch Hộ ở phần Trung Quán ở Tây Tạng. 

4 Tàng Lục (/ezzz2) là các Tantra thường do Liên Hoa Sinh, viết và cất dấu dành cho người hữu duyên 
mai hậu (eron) tìm ra. Theo ý nghĩa khác thì các Tantra này có nghĩa quá cao siêu mà đệ tử đương thời 
chưa đủ căn cớ và tri thức thâm hiểu. 


®% Đại Cứu Kính X3?š (T. Dzogchen, S. Aniyoga) còn có tên là Đại Viên Mãn (XIElïñ) là một Tantra 
được Mật giáo coi là giáo pháp cao thâm nhất do chính Phật Thích Ca chân truyền. Giáo pháp này được gọi 
là “Đại Cứu Kính” (Mục đích cao cả cuối cùng) vì bản thân nó là cùng tột và không cần bất cứ một phương 
tiện nào khác. Cũng theo truyền thuyết, Đại Cứu Kính được xuất phát từ “bản sơ Phật” Phổ Hiền và do 
Liên Hoa Sinh đưa vào Tây Tạng. Giáo pháp này phát xuất tử nhận thức thể của Tâm Thức vốn thanh tịnh 
và vô nhiễm, chính vì con người không nhận ra nên phải mãi trầm luân trong sinh tử luận hồi. Đại Cứu 
Kính là giáo pháp căn bản của Mật giáo và được thịnh hành ở tông môn Minh Mã. 
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Kagyu phát triển từ thế kỷ XI. Kagyử có nghĩa là “những người trung thành với 
dòng truyền thừa khẩu truyền” với hai pháp môn chính là cả học thuyết lẫn thiền tu. 
Kagyu là tông môn lớn thứ ba của Tây Tạng sau Ninh Mã Nyingma và Cách Lỗ Gelug. 
Tông môn Kagyử mang bản chất Tây Tạng nhất nên nếu một Lạt ma có gia đình thì con 
trai họ thường tiếp tục là Lạt ma. Người khởi đầu là M⁄arpa Loisawa (1012-1097) vốn là 
một thường dân Tây Tạng.” Marpa đến Ân Độ theo học 16 năm với vị Đại thành tựu giả 
Nãropa (1016-1100) học Nãro Lục Pháp”?0 rồi Marpa mới trở về Tây Tạng bắt đầu dịch 
kinh luận Mật pháp ra Tạng Văn nên ông còn được gọi là “Marpa nhà địch thuật". 


Giống như các tông môn Phật giáo Tây Tạng khác, giáo lý chính thống của Kagyử 
Ca-Nhĩ-Cư vẫn là Trung Quán và Tính Không nhưng chỉ có một thiểu số đại sư mới thâm 
nhập được. Đa số lạt ma và quần chúng tín đồ chỉ hành trì hai loại tantra là Tác Tantra 
kriyã và Hành Tantra caryã trộn chung với truyền thống tập tục thần bí bản địa. Tu sĩ 
phái Ca-nhĩ-cư thường thực hành giáo pháp Đại Thủ Ấn (mahamdr3) theo Nãro Lục 
Pháp và những bậc chân tu của phái Ca-Dương (Kadampa). Đại Thủ An là giáo pháp 
nhắn mạnh đến thực hành thiền tập về giáo nghĩa Tính Không để thực chứng giải thoát 
ngay trong thế giới sinh tử (7e Thân thành Phát). Đại Thủ Ấn cũng chủ xướng về giáo 
lý “tỉnh thức trong an lạc” nên cũng được gọi là “Thiền Tây Tạng” (Tibetan Zen). Còn 
Naro Lục Pháp là giáo pháp của Naropa gôm sáu pháp học: tạo nội nhiệt, quán huyễn 
thân; quán giâc mộng; quán Cực quang đề thấy ánh sáng vô lượng của tâm thức; quán 
Thân Trung Ấm và quán Chuyển Thức lúc lâm tử để chuyên. hoá tâm thức chính mình 
vào thế giới Tịnh Độ. Giáo pháp chuyền hóa tâm thức rất phổ biến trong giáo lý về Trung 
Ẩm (ðardo) - chúng ta sẽ thảo luận về 8ardo Thödol ở phần phụ bản cuối sách. 


Đệ tử danh tiếng nhất của Marpa là Milarepa (1040-1123). Giống như Từ Đạo 
Hạnh của Viêt- Nam, Milarepa đầu tiên đã học phép phủ thủy để trả thù giết cha nên ông 
giết rất nhiều người. Khi đang bị truy tầm vì nhiều tội sát nhân. Milarepa sặp Marpa khi 
đã 38 tuôi. Sau sáu năm trui rèn thật hà khắc của Marpa, Milarepa ngộ đạo rồi sống thêm 
39 năm ân tu trên Hy-mã-lạp sơn gần biên giới Nepal Tây Tạng. Milarepa còn là một nhà 
thơ thần bí quan trọng của Tây Tạng. Ảnh hưởng Milarepa rất lớn, không chỉ trong phái 
Ca-nhĩ-cư mà còn lan tỏa khắp Tây Tạng. 


Đến thế kỷ XI, Gampora (1079-1153) tổng hợp tư tưởng Marpa, Milarepa, lý 
thuyết Sám hồi (Lo- +jpng) và Kadam của Aiisa (982-1054) để thành một học thuyết tông 
hợp và sau đó phát triển trở thành tông môn Kagyw như hiện nay. Kagyu gồm có bốn 
dòng nhỏ là I- Karmapa. 2- Tsalpa, 3- Barom và 4- Pagtru. Riêng dòng Pagfru lại chia 
làm 8 chỉ phái nhỏ như Dzikung hay Drukpa, mỗi chỉ phái chỉ có một số giáo dân nhỏ. 
Mới đây có vài Lạt ma phái Drukpa và Drikung có đến hoạt động trong công đồng Á 
Đông. Một vài Lạt ma Drukpa"?! cũng đến Việt Nam thuyết giảng, nhưng đây không phải 


* Marpa là vị tổ khai sơn Kagyu Tây Tạng, nếu tính từ các thầy Ấn Độ thì chúng ta có phố hệ từ 7ïlopa 
(988-1069), Naropa (1016-1100), Marpa (1012-1099), Miarepa (1040-1123), Gampora (1079-1153). 

3 Nara Lục Pháp (Naro Chödrug) là “sáu giáo pháp của Naropa” được Marpa truyền vào Tây Tạng cùng 
lúc với Đại Thủ Ấn. Đây là phương pháp thiên định quan trọng của Karyu. Sáu giáo pháp gồm tạo nội nhiệt 
(#øumo), quán huyền thân (øgyz/u), quán giấc mộng (/zm), quán cực quang (osei), Quán thân trung hữu 
(bardo), Chuyên Thức (phowa). 


lào Pháp Vương là danh hiệu chỉ Đức Phật Thích Ca. Vị pháp chủ Drukpa Brutan có đến Việt Nam,nhưng 
ban tô chức vì không biệt chữ nên họ dùng từ Pháp Vương đê nghênh đón là sai trái. Phật giáo Tây Tạng 
thường xưng tụng các thây bồn sư họ là Phật, Pháp Vương hay Vô Thượng Sư v.v. Chúng ta tôn trọng tập 
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là truyền thống chính gốc Drukpa Tây Tạng mà là Drukpa của tiểu quốc Phật giáo Bhutan 
(nơi dân số chỉ có hơn bây trăm ngàn người và cũng nỗi tiếng về các giáo pháp có trong 
bộ Tantra thứ tư Vô Thượng Du Già). Năm 1967 Akong Rinpoche và Chogyam Trungpa 
thành lập Kagyu Szmye Ling, được coi là cơ sở đầu tiên của Kagyu ở Tây phương. 


3. Phái Tát-ca (Sakya-pa 3U) 


Sakya phát triển từ năm 1073. Sakya là tông môn nhỏ nhất trong bốn đại tông 
môn Phật giáo Tây Tạng. Tuy nhiên đây là tông môn đại diện cho truyền thống kinh viện 
trí thức của Tây Tạng. S&ya là tên một tu viện nhỏ ở nam Tây Tạng, được xây dựng 
khoảng năm 1073 bởi Kởnechok Gyelpo (1034—1102) của gia đình quí tộc họ Khön và là 
gia đình trụ trì tự viện này trong nhiều đời. Khôn Kônchok Gyelpo là học trò của danh 
tăng Lofsawa thuộc dòng của Đại Thành Tựu Án Độ là Virzpa (992-1074). Ngài Virữpa 
chuyên dạy về pháp Thời Luân (Kalachakra) và Đạo Quả (Lamdrey). 


Thời Luân (KZlachakra) là một Tantra vô cùng phức tạp được sắp vào bộ Tantra 
thứ tư Vô Thượng Du Già. Thời Luân được hầu hết các tông môn Mật giáo Tây Tạng 
học tập, đặc biệt là ở tông môn Sakya. Thời Luân là một pháp tu đặc thù theo nhiều cách. 
Khởi từ cách tính toán vê các chu kỳ thời gian với các phương thức phức tạp từ về vị trí 
của các hành tinh trong không gian cho đến chỉ tiết về hệ thống vi tế năng lượng Của cơ 
thể với các luận xa kinh mạch. Cuối cùng là việc tu hành tiếp cận với múc độ vi tế nhất 
của tâm hành của tâm thanh quan và chân thân vi tế vô sắc. 


Sakya còn nỗi tiếng với giáo pháp “Đạo Quả” Lamdre nghĩa là “đường đi là mục 
đích” @narga-phala). "1 “Đạo Quả” cũng có nghĩa là “Đạo lộ cũng là Quả chứng” vì 
phát triển từ tư tưởng nền tảng của học thuyết “Tức Thân Thành Phật”. Đạo Quả xác tín 
phân biệt Nhân Thừa của các tông môn Phật giáo truyền thống và Quả Thừa siêu việt của 
Mật tông — có khả năng “tức thân thành Phật” ngay trong hiện kiếp. Quan niệm chính 
“Đạo Quả” cho rằng Miết bàn và Luân hồi là một,°”3 nội tiếng nhất là pháp môn Đại Lạc 
(Mahasukha) của Hồ Km Cương (Hevajna Tanfra) đã thảo luận trong Chương 4. 


Gia đình họ Khởn và tông môn Sakyø đã sản sinh ra nhiều đại sư danh tiếng có 
ảnh hưởng đến Phật giáo Tây Tạng trong nhiều thế hệ. Đáng kê nhất là “Ngũ Vị Tổ Sư” 
(Gongma-nøa) là Drokmi, Konchok, Sachen (1092-1158) Sonam (1142-1182) và Drakpa 
(1147-1216). Trong hai thế kỷ XII và XIV gia đình Khởn và tông môn Szkya rất có thê 
lực chính trị. Tuy nhiên từ thế kỷ XV tông môn này cũng xa lìa các sinh hoạt chính trị 
trước sự phát triển của tông Gel„g. Nên biết, giống như hiện tượng khá phô biến ở Tây 
Tạng, đại gia chủ tông môn Szkya vừa là chủ nhân các tu viện lẫn thổ địa địa phương. 


4. Phái Cách-lỗ (Gelug-pa ‡##t) 


Gelug chính thức phát triển từ năm 1409. Gelug nguyên nghĩa là “phái của những 
hiền nhân” còn được gọi là Hoàng mạo phái vì tăng nhân đều đội mũ màu vàng khác ba 
tông môn trước đội mũ đỏ. Phát triên từ tư tưởng Tông Khách Ba (7songkhapa 1357- 


tục của họ nhưng khi dùng chữ phải cân nhắc. Không có nước nào trương biểu ngữ “Phật Quan Thế Âm” 
đê chào đón ngài Đạt lai Lạt Ma, mặc dù dân Tây Tạng ái mộ tin răng ngài là Quan Thê Âm tái thê. 

* Đạo Quả (/zm- ras) được coi như do đại thành tựu giả Virupa, một trong 84 vị siddha (Tât Đạt) của 
Mật giáo An Độ, sông vào khoảng đâu thê kỷ thứ 9 thành lập. 

5 Xem Tự Tưởng Long Thọ đã được giải thích sơ lược trong hai chương 3 và 4. 
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1419), phái Gelug nhân mạnh đặc biệt đến Luật Tạng và nghiên cứu kinh điển. Tác phẩm 
căn bản của Tông Khách Ba là bộ luận Bồ Đề Đạo Thứ Đệ (/amrim Chenmo) dựa trên tắc 
phẩm Bồ Đề Đạo Đăng (bodhipatha-pradipa) của A- đề-sa (Atisa) và chú trọng đến pháp 
tu Chí và Quán. Tông Khách Ba chủ trương cho rằng một tu sĩ cần phải nghiên cứu năm 
ngành học (Ngũ Minh) gồm y được học; khoa học nghệ thuật và công nghệ: luận lý học; 
ngôn ngữ học; triết học, đặc biệt nội điển Phật học chính thống. Chương trình học tập trở 
vê kinh điển Phật giáo truyền thống từ đó lan tỏa đến tất cả các tông môn khác. Cho nên 
ngoài việc hành trì sự íướng tiếp tục là truyền thông Mật giáo pha trộn với tín ngưỡng 
phù thủy bản địa, nhưng phần giáo tướng thì Phật giáo Tây Tạng ngày nay nói chung, 
cũng không khác nhiều với các tông môn Phật giáo Đại thừa Á Đông là một thành tựu 
của Tông Khách Ba. 


Truyền thống Cách-lỗ ŒGelug dựa trên học thuyết của Tông Khách Ba và hai vị đại 
đệ tử là Gyarshab (1364-1432) và Kherub (1385-1483). Giáo thuyết cơ bản của Tông 
Khách Ba lại dựa trên triết học Trung Quán, các bộ kinh Bát Nhã và A Tỳ Đàm, khởi đi 
từ khai giải Bồ Đề Tâm (bodjicia) để cuỗi cùng thể nghiệm Tính Không. Tông Khách 
Ba cũng là một học giả lớn của Tây Tạng, về thực hành ông chú trọng đến căn bản phép 
tu Chỉ Quán đề đạt Chính Định. Đến thế kỷ XVII Lạt ma .Jam-yang-shay-ba (1648-1721) 
mới được coi là người thực sự phát triển Gelug. 


So với ba tông môn trước, Gelug là tông môn thành hình muộn nhất nhưng mau 
chóng trở nên tông môn có số tín đồ lớn nhất, có lẽ vì từ năm 1642 vua Mông Cổ G#s”i 
Khan phong tặng danh hiệu Đạt-lai Lạt Ma cho vị tông chủ Cách Lỗ (Geluø) và được trao 
quyền cai trị chính trị Tây Tạng. Đạt lai Lạt ma còn được coi là hóa thân của vị thánh bảo 
hộ cho Phật giáo Tây Tạng là Bồ tát Quán Thế Âm. Từ đó Đạt lai Lạt Ma không chỉ là 
Tông chủ Cách Lỗ Œeug mà còn là nguyên thủ quốc gia. Ngài Đạt lai Lạt Ma XIV hiện 
nay tuy lưu vong nhưng vẫn được dân Tây Tạng kính trọng dù nhà nước Trung Hoa luôn 
luôn tuyên truyền và khủng bó. Ngài còn là vị lãnh đạo Phật giáo uy tín trong thế giới 
ngày nay. Ngài tích cực khuyến cáo các tu sĩ Tây Tạng trở lại truyền thống ăn chay, 
không uống rượu và không lập gia đình. Chúng ta cũng nên biết Tây Tạng là một xã hội 
coi trọng địa vị người phụ nữ trong gia đình và có nhiều vùng theo chế độ mẫu hệ. Ni bộ 
đã có mặt trong Phật giáo Tây Tạng từ xưa, nhưng giống như Phật giáo và các tôn giáo 
khác, trong giáo hội cũng như trong xã hội vai trò phụ nữ thường không được col trọng 
như nam giới." Ngày nay qua ảnh hưởng của Đức Đạt lai Lạt ma XIV, Gelug là tông 
môn đầu tiên chấp nhận các ni theo học câp Geshe Phật học. Nhờ chủ trương và uy tín 
của Đạt Lai Lạt Ma XIV nên Gelug có nhiêu tăng ni sĩ đang hành đạo ở khắp thế giới. 


ĐẶC THÙ MẬT TÔNG TÂY TẠNG 


Phần trên chúng ta mới chỉ trình bầy về Phật giáo Tây Tạng theo học thuyết nên 
chúng ta chưa trình bầy trọn vẹn được bức tranh toàn cảnh Phật giáo Tây Tạng. Vì vậy ở 
đây chúng ta cần trình bầy thêm về con người Tây Tạng và Phật giáo Tây Tạng trong 
hình tướng con người xã hội. Từ thế kỷ trước những chúng ta đã có một số sách du ký 
viết về loại này như các tác phẩm A⁄4ys(iques et Magiciens du Tebet (Huyền thuật và các 
đạo sĩ Tây Tạng), Ä⁄agie d'amour et magie noir (Huyền thuật về tình ái và tà thuật) của 


lủ Giống như nữ tu sĩ Roman Catholic dù có rất nhiều nữ tu thánh thiện danh tiếng nhưng cho đến này nay 
vân chưa được châp nhận làm các thánh tích như các linh mục. 
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Alexandra David-Neel rất nồi tiếng (và cũng có sai lầm) từng đã bán hàng triệu bản với 
nhiều bản dịch khác nhau. Tuy nhiên ngày nay với sự hiện diện đông đảo của nhiều học 
giả đạo sư Tây Tạng lưu vong và công trình nghiên cứu của nhiều học giả ưu tú, ngày nay 
chúng ta đã có nhiều thông tin chính xác hơn. "° 


Như chúng ta đã trình bầy, Phật giáo Tây Tạng được trực tiếp truyền thừa từ Phật 
giáo Ấn Độ và Mật giáo Tây Tạng cũng có thể coi là tiếp nối Mật giáo An Độ. Vì vậy tất 
cả những gì chúng ta thảo luận vê Mật giáo trong các chương trước đây đều có thể cũng 
đã giới thiệu một phần cốt tủy của Mật giáo Tây Tạng và ngược lại những gì chúng ta 
thảo luận về Mật giáo Tây Tạng cũng giúp cho chúng ta hiểu chung về Mật giáo và Mật 
giáo Ân Độ.”"° Tuy nhiên trong lịch sử phát triển Mật giáo Tây Tạng cũng có những sắc 
thái đặc biệt riêng. Ngắn gọn ở đây chúng ta sẽ thể thảo luận về hai đặc thù của Mật giáo 
Tây Tạng qua hai chủ đề vai trò nữ tính trong Mật giáo qua hình tượng Không Hành Nữ 
(Dãkinï) và giáo lý Bardo về đức tin đời sống sau khi chết của người Tạng. 


Dãkinï: Biểu tượng nữ tính trong tu đạo 


Trong Chương 4 chúng ta đã nhẫn mạnh răng ảnh hưởng lớn nhất Ấn Độ giáo trên 
Mật giáo là vai trò của phái nữ trong hình tượng thần thánh. Ấn Độ giáo là tôn giáo duy 
nhất của nhân loại nhìn “Thượng ĐỀ? qua hình ảnh nữ nhân, nên Ấn Độ có rất nhiều nữ 
thần siêu phàm từ Thiên Mẫu („zgã) cho đến các Không Hành Nữ (Diz¡). Tư tưởng 
chủ yếu của phái nữ trong tôn giáo đến Tây Tạng thì càng phát triển vì tương hợp với văn 
hóa bản địa. Vai trò phụ nữ trong hành trình tu đạo của Mật giáo là một chủ đề lớn. 


Trước hết chúng ta nên hiểu Tây Tạng là một xã hội cô lập trong thế giới thiên 
nhiên mênh mông và kinh tế phụ thuộc vào nếp sống du mục. Cho nên vai trò của phụ nữ 
từ xưa vốn đã được coi là quan trọng hơn bất cứ một môi trường xã hội nào khác mà dấu 
vết mầu hệ (polyandry & ƒaternal polyandry) vẫn còn thây. Cho nên khác với các nền 
văn hóa tôn giáo khác phân biệt nam nữ hay coi trọng nam tính, địa vị và vai trò phụ nữ 
luôn luôn được đề cao và kính trọng trong xã hội Tây Tạng. Đặc biệt là trong Mật giáo 
quan điểm bình đẳng nam nữ vốn là một biểu trưng toàn điện của mọi nhân cách. Vì vậy 
hình tượng “nhất thể nam nữ” biểu lộ qua các hình tượng nam nữ (Yað-Yum) thường bị 
người quan sát nhìn như các hình tượng tình dục mà không hiểu được tư tưởng căn bản 
dưới hình tượng hai thân thể giao cấu. Sự thật đây chỉ là hình tướng biểu lộ ý tưởng cho 
rằng mổi một người đều có cả hai tính nam nữ trong một bản thân vốn là triết lý cơ bản 
của Mật giáo. Rất tiếc nhiều tu sĩ Mật giáo không hiểu được cơ bản giáo lý này, nên vừa 
lạm dụng các hình thức tu tập như hình tướng “nam nữ” Ya5- Yưmn hay pháp môn “Đại 
Lạc” (Mahäsukha) vừa trở nên một đích nhắm cho người ngoại đạo đàm tiếu. 


Có rất nhiều hình tướng /hẩn nữ trong Mật giáo. Như Không Hành Nữ (Dak¿) 
vốn là nữ thần trong thiên giới trong truyền thuyết dân gian phổ thông ở Ấn Độ nhưng 
đến Mật giáo Tây Tạng thì càng quan trọng hơn. Km Cương thừa coi Không Hành Nữ là 
vị thần bảo hộ quan trọng nhất, bù đắp phần thiết yếu cho những nam hành giả, giúp năng 
lực hành giả đạt được các tầng lớp tu đập cao siêu. “Phép tu hai người” không những 


?? 


“được phép” mà nhiều khi còn là “điều kiện” để hành giả có thể tu hành tiễn bộ và từ đó 


"9 Cộng thêm vào phương tiện truyền thông tân tiến hiện đại chúng ta không chỉ đọc mà còn có thể „ghe 
và fháy được rât nhiêu tải liệu và nghiên cứu chính xác hơn thời đại của các học giả và du hành ngày xưa 
rât nhiêu. 

5% Tôi tự giác là đã viết trong thời gian trên giường bệnh nên có thê rất nhiều khiếm khuyết về bố cục 
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có các lối nhìn bình dân giao câu với Không Hành Nữ cón là một nghỉ lễ. Cho nên trong 
truyền thuyết hâu như tât cả các đại sư Tây Tạng từ Liên Hoa Sinh đên Nzropa đêu nhờ 
các Không Hành Nữ hướng dân mà thành tựu trên đường tu tập. 


Một Không Hành Nữ là Va/rayogini danh tiếng trong rất nhiều thần thoại Tây 
Tạng, chính là một biểu tượng những phẩm tính cao cả của nữ giới. Giống như hình 
tượng của các bà tiên trong thần thoại Á châu, ƒ⁄4/rayogini xuất hiện trong đủ loại hình 
tướng để thử thách cũng như để giúp người học đạo. Một truyện kê phô biến nhất là 
chính N#ropa tô sư gia của tông môn Kagyu trong thời gian tu học cũng đã được 
ƒajrayogini hiện ra thử thách và cuối cùng đã hướng dẫn Nzropa đến bờ giác ngộ. 


Bardo: Một giáo thuyết độc đáo của Mật giáo Tây Tạng. 


Tây Tạng là một xứ sở vĩ đại và văng vẻ hoang vu nhất thế giới. Lạnh lẽo và cô 
lập giữa thiên nhiên là những dẫy núi tuyết trùng trùng điệp điệp, người Tây Tạng du 
mục sông cả đời trong hoang vu và tuyết băng như thê nên từ bao nhiêu thế hệ họ đã sống 
quen trong một thế giới đầy huyền bí. Các tôn giáo bản địa đạo Bồn và đạo Chở lại là 
những hình thức tôn giáo sơ khai đầy: những thân thoại qui thần. Đời sống con người 
sông trong không gian đó nhiều khi lẫn lộn giữa thực và ảo, kinh nghiệm giữa sống và 
chết nhiều khi đan kết với nhau thành một thực thê bất khả phân. 


Con người khắp nơi trên thế giới đều có những ảo tưởng lẫn triết lý, về sống về 
chết và đó chính là điều kiện thai sinh ra mọi tôn giáo. Đó cũng là một chủ đề lớn trong 
sinh hoạt của người Tây Tạng đã tạo nên một nhân sinh quan độc đáo của họ. Khác với 
quan điểm Tây phương, con người chỉ sống một đời duy nhất và cái chết là kết thúc để 
chờ đợi cho sự phán xét cuối cùng. Còn với người Tây Tạng sinh và tử là một diễn trình 
liên tục. Cuộc sông hiện tại chỉ là một đoạn thời gian giữa muôn ngàn sinh và tử. Diễn 
trình liên tục này đối với họ là một sự thật không thê chối bỏ. Đó cũng là một chủ đề 
quan trọng của người Tây Tạng, phản ảnh trong đời sống từ thái độ đôi với cuộc sống cho 
đến sự tạo thành cả một nghành văn chương nghệ thuật chuyên biệt về sự chết rất sâu sắc 
và cũng rất gần gũi với họ. Tác phẩm B8ardo Thödol là một thí dụ mà ngày nay chúng ta 
đều quen biết với hàng trăm bản dịch - 8ardo Thödol có nghĩa là "Giải thoát qua quán 
niệm về âm thanh trong thời gian chuyền sinh” nhưng thường được dịch phô biến là “7 
Thự Tây Tạng” (The Tibetan Book of Death)."°” 

Từ đầu thế kỷ thứ nhất Dương lịch chúng ta đã thấy một số tu sĩ Ân Độ thường 
nói về “trạng thái con người tôn tại trong thời gian giữa cái chết và đầu thai” gọi là 
antarabhava, Hán ngữ dịch là r"#ï (Trung Hữu) và tiếng Tây Tạng gọi là bardo (Hán 
dịch là trung ấm '†2). Trong kinh Phật nguyên thủy thì Đức Phật không dạy gÌ VỀ rung 
ẩm nên Phật giáo Nam truyền Theraväda hầu như quan niệm rằng sau khi chết người ta 
sẽ đi đầu thai lập tức. Phật giáo Đại thừa Trung Hoa thì cũng không thảo luận nhiều về 
Trung Âm, nhưng quan niệm thần thức con người tùy theo nghiệp của từng người mà tồn 
tại trong thời gian Trung Âm trước khi đầu thai là một quan điểm mọi người Á Đông đều 
tin tưởng. Thời gian Trung Âm kéo dài đến 49 ngày rất phô biến và chính con số “thất 
thất lai tuần” này lại ảnh hưởng trên thuyết về trung-âm của Phật giáo Tây Tạng. 


57 Bardo Thödol có người dịch đầu tiên là Walter Evans-Wentz do Đại học Oxford xuất bản từ năm 1927. 
Đây là bản dịch tiền phong giới thiệu Bardo Thödol nhưngcó nhiều sai lầm vì Evans-Wentz dù rất ni tiếng 
và được coi là một học giả tiên phong giới thiệu Tây Tạng với thế giới, nhưng thực ra ông chỉ giúp Lama 
Samdup hiệu đính phần Anh văn các sách ông xuất bản, mà bản thân ông không thông thạo Tạng văn. 
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Theo đức tin Mật giáo thì trong thời gian trung-ắm người ta có thể đạt được 
giải thoát bằng cách gạn bỏ mọi tâm ý để nhận ra tất cả hiện tượng trước mặt thật ra 
đều chỉ là phóng chiếu từ tâm thức của chính mình. Và khi nhận ra tất cả chỉ là ảnh 
ảo do tâm thức phản chiếu thì hành giả có thể không còn bị quyến rũ hay run sợ 
trước mọi tâm cảnh mà có thể tập trung vào chính định để an nhiên buông bỏ mà ra 
đi. Thời gian này cũng là cơ hội cho người chết chọn được nơi chốn thác sinh (gọi là 
powa/ chuyên thức). Vì vậy đây cũng là thời gian người chết cần được các nghi thức 
tụng niệm hướng dẫn và hỗ trợ cho việc đầu thai của mình. 8ardo Thởdol trở nên 
câm nang hướng dẫn tâm thức của con người trước giờ phút tái sinh mà mọi người 
đang sống cũng cần học hỏi. Cho nên Đạt Lai Lạt Ma cũng đồng ý với các học giả 
tây phương, cho rằng đúng ra Bardo Thödol phải được coi là một thủ thư hướng vê 
cuộc sông hơn là hướng về cái chết, hướng về tâm lý học nhiều hơn là hướng về các 
vấn đề siêu hình. Cho nên chính ngài ‹ đề nghị nên nên dịch Bardo Thödol là “The 
Tibetan Book of Living” (Tạng thư về sự sống). 


Ngày nay toàn văn Bardo Thödol cùng với chú giải đã được dịch ra Việt ngữ 
và nhiều ngôn ngữ khác. Đây là một tác phẩm không những quan trọng phản chiếu 
đức tin của người Tây Tạng về sự sống chết, mà còn nói lên nhân sinh quan của con 
người Tây Tạng, coi cuộc đời như một giấc mộng, một mắc nút giữa muôn ngàn liên 
tục sống và chết. Vì vậy Bardo Thỏdoi không chỉ là một quyền sách tôn giáo bình 
thường mà còn là một kỷ yếu về văn hóa Tây Tạng, giúp cho những người muốn tìm 
hiểu vê con người Tây Tạng trong thực tế xã hội nhân văn. 


Người Phật Tử Tây Tạng 


Phần trên chúng ta chỉ trình bầy về Phật giáo Tây Tạng theo lý giải học thuyết thì 
quả thật chúng ta chưa trình bầy trọn vẹn được bức tranh toàn cảnh Phật giáo và con 
người Tây Tạng. Vì vậy ở đây chúng ta cần trình bầy về con người Tây Tạng trong hình 
tướng con người xã hội. Từ thế kỷ trước chúng ta đã có một sô sách du ký viết về loại 
này, nôi tiếng nhưng cũng có nhiều sai lầm cơ bản như tác phẩm A⁄4ysfiques et Magiciens 
dụ Tebet (Các huyền thuật và các đạo sĩ Tây Tạng) hoặc Ä⁄agie d'amour et magie noire 
(Pháp thuật về tình ái và tà thuật) của Alexandra David-Neel từng đã bán hàng triệu bản 

với nhiều bản dịch khác nhau. Tuy nhiên ngày nay với sự hiện diện đông đảo của nhiều 
học giả đạo sư Tây Tạng lưu vong và công trình nghiên cứu của thế hệ học giả ưu tú, hiện 
nay chúng ta hiện đã đã có rất nhiều thông tin hơn — Cộng thêm vào phương tiện truyền 
thông tân tiến hiện đại chúng ta không chỉ đọc mà còn có thê nghe và ¿hấy được rất nhiều 
tài liệu và nghiên cứu chính xác hơn thời xưa rất nhiều. Vì vậy ở đây tôi cũng cần trình 
bầy sơ lược hai chủ đề “Các Tôn giáo truyền thống (đạo Bỏn, đạo Chö) của người Tây 
Tạng” và “Huyền thuật và Ma thuật ở Tây Tạng”. 


1. Các tôn giáo truyền thống của người Tây Tạng 
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Tu Viện đạo Bốn Khyungpori Tsedruk ở Tây Tạng. 


Theo thống kê chúng ta biết đại đa số người Tạng theo Phật giáo nhưng số dân 
chúng theo các tôn giáo bản địa cũng vẫn còn khá đông (12.5 phần trăm). Số người này 
đa sô theo đạo Bởn, một tôn giáo cô của Tây Tạng một thời từng là quôc giáo của Tây 
Tạng nhưng hiện nay lại bị nhiều ảnh hưởng Phật giáo, giống như “đạo ông bà” ở Việt 
Nam." Đạo 8ðn xuất xứ là tôn giáo bản địa. Tuy số tín đồ chính thức hiện nay là thiểu 
số so với Phật giáo nhưng vẫn có có ảnh hưởng sâu sắc trong đời sống bình thường người 
dân Tây Tạng và cả trong giáo lý Phật giáo. 


Là một hình tướng tôn giáo sơ khai (anmism), đạo Bởn tin rằng mọi vật, dù là núi 
rừng mưa bão thiên nhiên hay cảnh vật nhân tạo đều có phần linh thiêng. Cũng nên biết 
tuyệt đại người Tây Tạng dù theo Phật giáo hay đạo Bồn đều tin vào phần tỉnh thần và 
siêu nhiên vê mọi hiện tượng — dù rằng có thê họ không có một danh từ tương đương với 
từ “animism” trong câu trúc ngữ nghĩa nhân chủng học. Tín ngưỡng qui thần của đạo Bổn 
nguyên thuỷ và sau này lại bị ảnh hưởng và liên kết với Mật giáo và Phật giáo, tạo nên 
một mạng lưới đức tin huyền bí khó có thê biện biệt. Các thần thánh của đạo Bön dần dần 
cũng hầu như là thần thánh của Mật giáo với một cái tên khác. Nếu nói Mật giáo là Phật 
giáo Đại thừa chỉ có khác là về sự tướng phương tiện hành trì là khác biệt, thì chúng ta 
cũng có thể thấy cốt lõi đạo Bổn cũng chính là Mật giáo chỉ có phần hành trì sự tướng là 
khác biệt. Đó là lý do Đạt lai Lạt Ma XIV công nhận Bởn là một hình thức Phật giáo như 
nhiều học giả Tây Phương kết luận. 

Là tôn giáo bản địa xuất phát từ một không gian cô lập giữa núi tuyết mênh mông 
bạt ngàn, đạo Zỏn nguyên thủy là một tín ngưỡng sùng bái các hiện tượng thiên nhiên, 
thờ phụng qui thần và tin vào ma thuật. Cho nên nên tôn giáo này có nhiều phương pháp 
hành trì phù thủy, yêu thích và tin tưởng vào bùa chú thư phù ma mỊ. Từ tâm thức sùng 
bái các hiện tượng thiên nhiên cho nên từ xưa đối với họ, các sơn thần địa thần hay thần 
linh bản địa (sadak, shipdak) đều hết sức quan trọng. Họ tin rằng lãnh đạo các bộ tộc đều 
là hậu nhân của các thần thánh đó. Dù hiện nay vì ảnh hưởng Phật giáo, nên tín đồ đạo 
Bồn cũng tin vào có một sự sống khác sau cái chết, tin vảo tái sinh, tin vào lục đạo luân 
hồi, nhưng đức tin vào qui thần ma thuật vẫn tiếp tục như truyền thống ngàn năm của con 
người Tây Tạng. 

Ngoài Bởn giáo, Tây Tạng còn có nhiều tôn giáo và nhiều tín ngưỡng bản địa có 
ảnh hưởng từ hai nước láng giềng lớn là nhiều tông phái Bà La Môn của Án Độ, là đạo 
Lão, đạo Nho, là tập tục thờ ông bà gia tiên của Trung Hoa. Khác biệt về nguồn cội và 
khác biệt về nghi lễ hành trì nhưng một điều quan trọng là tất cả đều giống nhau là tin 
tưởng về các điều thần bí. Trong một không gian mênh mông lạnh lẽo và cô lập, đạo Bởn, 
đạo Chở và các tín ngưỡng khác đã liên kết tạo thành một /hé giới quan Tây Tạng đầy 
không khí huyền bí không giống với đại đa số các dân tộc khác trên trái đất. Với mọi dân 
tộc khác, dù có đức tin tôn giáo nhưng người ta đều ý thức phân biệt giữa đời sống đức 
tin tôn giáo và thế giới hiện thực. Nhưng với con người Tây Tạng hầu như hai thế giới 
tôn giáo và hiện thực không có biên giới. Nhiều nhà du hành đều có nhận xét chung là 


5% Đạo Ông Bà: Sự thật không hề có “đạo ông bà”. Đây chỉ là một từ do những người vì lý do nào đó (đặc 
biệt là lý do chính trị) phải dùng từ “đạo ông bà” để tránh sự đó ky “Phật giáo” của nhà cầm quyên. Nhà 
cầm quyền cũng như những người không thích Phật giáo cũng thường dùng từ “Đạo Ông Bà” đề gọi những 
người có đức tin Phật giáo nhưng không thuộc các tô chức Phật giáo. 
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ngay từ ngôn ngữ diễn tả cho đến tư tưởng nhận định, người Tây Tạng hầu như không 
phân biệt được giữa sự kiện thực và những gì họ tin tưởng.””” Cho nên danh xưng “xứ sở 
huyền bỉ” không chỉ là một diễn tả văn chương về vùng đất mênh mông cô liêu này mà 
còn có thê là một miêu tả về nếp sông con người Tây Tạng trong hiện thực. 


2. Huyền thuật và Ma thuật trong đời sống. 


Từ xưa cho đến nay, người ta có thể quán sát đời sống người Tạng luôn luôn bao 
phủ một không khí huyền bí và ma quái trong mọi sinh hoạt. Từ cuộc sống du mục trong 
sinh hoạt thường nhật trên thảo nguyên bạt ngàn hay trong đời sống tại kinh đô Lasha 
đông đảo, con người Tây Tạng luôn luôn bị chỉ phối bởi những tư tưởng huyền bí và ma 
thuật. Như chúng ta thường tự bảo “có thê tách một người tri thức Pháp ra khỏi Paris, 
nhưng không thê tách Paris ra khỏi người tri thức Pháp đó.” Một giáo sư người Tây Tạng 
đang sông giữa nước Mỹ, nếu bị bệnh lẽ đĩ nhiên ô ông sẽ đến thăm hẹn với bác sĩ ở bệnh 
viện nhưng ông vẫn tin tưởng sự chữa bệnh của huyện thuật và sẽ có giải thích huyền 
thuật theo giáo lý Phật giáo, nêu có người chất vẫn. Cho nên dù độc giả có thể nghe giảng 
về giáo lý Tính Không giữa Đại học Stanford ở Hoa Kỳ hay theo chân một vị Lạt Ma 
trong một nghỉ lễ Mật giáo ở Dharamsala Ân Độ thì chúng ta sẽ thấy thê loại bỏ không 
khí huyền bí và ma thuật ra khỏi một chủ đề triết học hàn lâm hay một lễ hội tín ngưỡng 
quần chúng. 


Ngay cả giới tu sĩ Phật giáo Tây Tạng dù đa số không học huyền thuật nhưng vẫn 
tin tưởng huyền thuật. Trong mọi sinh hoạt, mọi biến cố cá nhân và thiên nhiên người 
Tây Tạng đều cho rằng chúng có liên kết với các lý do huyền bí. Đừng vội vã và dễ dãi 
nói rằng người Tây Tạng mê tín nên họ cho là ma qui và thần linh trực tiếp gây ra mọi 
chuyện. Thực ra sự giải thích khác biệt tùy theo trình độ từng người, như người trí thức 
hiểu nguyên do bệnh đau dạ dầy của ông ta do tiêu thụ thực phẩm không tốt, người dân 
bình thường cũng biết là con trâu Yak của ông ta chết là do thời tiết khắc nghiệt. Nhưng 
cả hai đều cho rằng vấn đề thực phẩm không tốt và thời tiết khắc nghiệt đều có liên hệ và 
liên kết với một lý do huyền bí vi tế và bí mật hơn. Vì thế không khí huyền bí luôn luôn 
bao phủ với mọi hiện tượng xã hội chứ không phải vì lý do mê tín đơn giản là đồ tội cho 
ma qui thần thánh trực tiếp gây ra bệnh đau bụng hay giết chết con trâu Yak của họ. 


Lý do này cũng cách nghĩa trong đời sống thực tiễn của người dân Tây Tạng họ 
không sông trong một xã hội hiện thực xa rời siêu nhiên. Đối với họ cuộc sống vật chất 
cụ thể mà thế giới Tây phương thường quan niệm, chỉ là một phần của một thực tế bất 
khả phân và song hành với một thế giới siêu nhiên. Họ không quen sống trong một quan 
niệm của người Tây phương “vô thần” chỉ tin rằng có đời sông hiện tượng là thực hữu và 
duy nhất, hoặc cả với giới Tây phương “hữu thần” có đức tin tôn giáo thì cái thế ĐIớI Cụ 
thể khách quan mà họ đang sống có thật nhưng cũng khác biệt với một cuộc sống khác 
nào đó ở thiên đàng hay địa ngục. Nhưng với người Tây Tạng thế giới họ đang sống và 

“thế giới nào đó” (có thê gọi là quá khứ, tương lai hay địa ngục, cực lạc) thì không có gì 
sai biệt. Họ thoải mái sống trong một thế giới đa chiều. Họ tin rằng thế giới hiện thực họ 
đang sống với niết bàn vĩnh hằng hay thế giới địa ngục qui ma chỉ khác nhau như một 
tầng khói vô minh. Họ chung sống với thế giới huyện bí mà người Tây phương gọi là mê 


*9 Ngay cả những sách luận của các tu sĩ học giả Tây Tạng vừa được xuất bản trong thế giới Tây Phương 
hiện nay, chúng ta cũng rât khó có thê biện biệt được những gì kinh sách hàm chứa với những gì chỉ là do 
họ tin tưởng. 
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tín, nhưng đối với họ cái thế giới gọi là thần bí cũng rất gần gũi và hiện thực. Họ tin rằng 
khả năng ra nhập thể nhập vào cái gọi là thế giới huyền bí đều cũng chỉ là khả năng trong 
tầm tay chung của mọi người. Vấn đề trở thành hiện thực chỉ là người ta có thầy chỉ dạy, 
có biết phương pháp thực hành và có giữ đúng kỷ luật huyền môn. 


Điều cuối cùng cũng nên nhắc lại, là tuyệt đại đa số người Tây Tạng (dù theo bất 
cứ tôn giáo nào) đều ưa chuộng và tin tưởng huyền thuật. Nhiều tu sĩ Lạt ma Phật giáo 
cũng tu tập và thực hành huyền thuật - nhưng sự nghịch lý là chính Phật giáo không 
khuyến khích sự tu tập các huyền thuật. Nhiều kinh luận đã chỉ ra rằng tu luyện thần 
thông không những không mang lại giải thoát mà rất nhiều khi chỉ gây trở ngại. Đơn giản 
là một khi tin vào mọi hiện tượng đều là kết quả của những định luật tự nhiên như luân 
hồi nhân quả, thì một khi sử dụng quyền năng huyền thuật như một ngõ tắt là đã đi vào 
một con đường vô cùng nguy hiểm. Nhưng các điều răn căn bản này không thể ngăn cản 
được quán tính yên thích và tin tưởng ma thuật qui thần của người dân Tây Tạng.Š!9 


PHẬT GIÁO TÂY TẠNG NGÀY NAY 


Khi triều đại nhà Thanh Trung Hoa sụp đồ năm 1912, chấm dứt sự nô lệ của 
người Trung Hoa trong gần ba thế kỷ dưới sự cai trị của người Mãn Châu thì Đạt lai Lạt 
Ma XIII cũng có gắng tranh đấu tìm độc lập cho Tây Tạng dưới chế độ Trung Hoa Quốc 
Dân Đảng. Tuy nhiên cố gắng của ngài hoàn toàn thất bại vì sau đó đến năm 1956 thì 
Hồng Quân Trung Hoa cũng xâm lăng và chính thức sát nhập Tây Tạng vào bản đồ 
Trung Hoa. Từ đó Đạt lai Lạt ma XIV (Tenzin Gyaíso sinh năm 1935) và hằng trăm ngàn 
tu sĩ và dân chúng Tây Tạng trốn thoát và lưu vong qua Ấn Độ. 


Từ đây quốc gia Tây Tạng từng là một đề quốc nhiều lần xâm chiếm một phần 
lãnh thổ Trung Hoa, hoàn toàn bị xóa tên và Phật giáo Tây Tạng đã dần dần thay đồi. 
Truyền thống chọn người lãnh đạo Phật giáo của Tây Tạng bằng hình thức tái sinh 
(7ulk„) hầu như phá sản. Thí dụ như vị Ban Thiển Lạt Ma XI tái sinh (Gedhun Choekyl 
Myima) được Đạt lai Lạt ma XIV và hàng giáo phẩm trung ương công nhận từ năm sáu 
tuổi (1995), nhưng sau đó vị này bị nhà nước cho về lấy vợ người Hoa và bắt làm thường 
dân. Nhà nước chọn người khác (có tên là GŒyzi/sen Norbu) làm Ban Thiền Lạt Ma,°!! 
ông này không có uy tín như các vị tiền nhiệm nhưng vẫn tiếp tục làm Ban Thiền Lạt Ma 
chủ trì các đại lễ của Phật giáo Tây Tạng. 


Từ năm 1980 người Tây Tạng đã được xuất gia trở lại, dù số 2500 chùa trước năm 
1950 sau “cách mạng văn hóa” chí còn lại khoảng 300 tự viện. Ngày nay dân số Tây 
Tạng chỉ có khoảng 7 triệu người, nhưng ảnh hưởng Phật giáo Tây Tạng vẫn tiếp tục 
trùm lớp khắp các lãnh thổ chung quanh Tây Tạng và các tiểu quốc như Bhutan, Sikkim, 
Ladaks, các vùng thuộc Mông Cổ, Mãn Châu và miền biên giới đông nước Nga. Trước 
1950 có đến 20 phần trăm dân số nam giới là tu sĩ. Dân Tây Tạng ngày nay vẫn tiếp tục 
là người nghèo, đa số có lợi tức dưới 1000 đô la hằng năm và nghèo hơn cả những người 
Hoa nghèo nhất. 


Š!9 Các lạt ma Tây Tạng luôn luôn tìm cách trí giải về truyền thống tin tưởng về huyền pháp. 
51 Ban Thiền Lạt Ma (panchen lama) là một chức vụ lãnh đạo Phật giáo Tây Tạng được tôn trọng tương 
đương với Đạt lai Lạt Ma nhưng không có chức vụ gì trong hệ thông hành chính hay chính trị quôc g1a. 
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Vì bị Trung Hoa xâm lăng nên từ năm 1956 đã có cả trăm ngàn tăng sĩ và dân Tây 
Tạng phải ty nạn qua vùng đất D#aramsala Ấn Độ và đi đến các nước Tây phương. 
Nhưng cũng vì pháp nạn đó mà Phật giáo Tây Tạng lại có thêm sứ mạng phát triển Phật 
giáo qua các vùng đất mới, đặc biệt là ở Âu Mỹ. Thí dụ điển hình là ở nước Pháp có 
khoảng Š triệu người theo Phật giáo thì đã có đến hơn ba triệu người theo Phật giáo Tây 
Tạng. Tuy nhiên điều nên ghi nhận là nội dung giáo pháp Tây Tạng truyền bá tại Tây 
phương cũng là giáo pháp Phật giáo Đại thừa, còn phần Mật pháp và các lễ hội vẫn tiếp 
tục nhưng thường chỉ thường hoạt động trong cộng đồng dân Tây Tạng và người Á Châu. 


Phật giáo là một tôn giáo chấp nhận nữ tu sớm nhất. Ni đoàn đầu tiên xuất hiện từ 
thời Đức Phật còn tại thế và do chính nhũ mẫu của Đức Phật lãnh đạo. Tuy không nắm 
giữ vị trí cao trong tổ chức Phật giáo, nhưng sự hiện diện của giới nữ tu luôn luôn có mặt 
trong thực tê hành trì Phật giáo Tây Tạng. Một điều ít người biết là một số bộ tộc Tây 
Tạng cổ còn theo chế độ Mẫu hệ (polyandry) và nhiều Lạt ma hiện nay đều có gia đình 
(khi lập gia đình các Lạt ma thường không sông trong tu viện). Tuy nhiên giống như ở 
các quốc gia khác, thực tế địa vị nữ tu trong hệ thống tăng đoàn Tây Tạng cũng như 
trong chính trị đều hết sức khiêm nhường. Cho nên một đặc điểm khác của Phật giáo Tây 
Tạng ngày nay ở ngoài Tây Tạng là sự phát triển ni bộ. Năm 2016 lần đầu tiên Phật giáo 
Tây Tạng (lưu vong) cho tốt nghiệp 20 nữ tu với văn bằng geshema Lharampa “tiên sĩ 
Phật học” để được mang danh là “geshe” có đủ thâm quyền truyền thụ Phật pháp. 


Chủ trương hiện nay của đức Đạt lai Lạt ma XIV và các nhà lãnh đạo Phật giáo 
Tây Tạng dường như cũng là theo đường lỗi ®emé từ thế kỷ XIX của phong trào bãi bỏ 
phân biệt kỳ thị tông môn theo tông chỉ xa xưa của Tông Khách Ba (1357-1419) là vị 
nhấn mạnh trở lại giáo pháp cổ của truyền thống Trung Quán, Du Già Hành Tông và giới 
luật truyền thống, hạn chế bớt ảnh hưởng của Mật giáo Tả phái (Vãmacara) và loại bớt 
các lễ hội có nguồn gốc là các tín ngưỡng mê tín."!? Cũng vì muốn giới hạn khuynh 
hướng Tả Mật và tín ngưỡng bản địa mà vào thời gian vừa qua, Đức Đạt lai Lạt ma XIV 
đã cô găng, cải tổ, như chính thức cấm việc thờ phụng “Tà Thần” Do/ie Shugden. Việc 
này đã khiến một bộ phận giáo hội Tây Tạng lớn là tổ chức New Kadampa Tradition 
(NKT) chống đối và đe dọa ly khai. NKT là một tổ chức Phật giáo Tây Tạng quốc tế, 
hiện đang có đến 900 trung tâm truyền giáo trên 37 lãnh thô. Đây là vụ ly khai lớn nhất 
trong lịch sử Tây Tạng vốn nỗi tiếng là gắn bó và kỷ luật. Biến cố này hiện đang tạm thời 
qua đi, tuy nhiên vị lãnh đạo uy tín của Phật giáo Tây Tạng và được toàn thế giới ngưỡng 
mộ là Đạt lai Lạt Ma XIV hiện nay đã 84 tuôi (7enzin Œyafso sinh năm 1935) thì sự Ta đi 
của ngài sẽ không chỉ là một biến cố chính trị cho Tây Tạng mà sẽ còn là một biến số 
quan trọng trong sự phát triển Phật giáo trên toàn thế giới. 


*!2 Xem chỉ tiết sách viết về Phật giáo Tây Tạng (sẽ xuất bản) hoặc các sách đã xuất bản của tôi như Nguyệt 
Xứng Nhập Trung Quán Luận; Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng; Kinh Phật: Nguôn gốc và Sự Phát 
Triển. 
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Chương 8 
TRIẾT LÝ MẬT GIÁO 


Như trình bầy trong chương mở đầu, từ giữa thế kỷ hai mươi học giả Phật học 
danh tiếng Edward Conze đã không thê viết về triết lý Mật giáo vì theo ông “nội dung 
duy lý của Mật giáo không đáng kê vì hầu như Mật giáo chỉ chú trọng về truyền thống 
thần bí của con người”, cho nên ông kết luận “mọi cố gắng miêu tả tư tưởng Mật giáo 
vừa tiêu hao giấy mực vừa vượt khỏi tầm hiểu biết thông thường của chúng ta.” Ÿ!3 Tuy 
nhiên căn gốc của Mật giáo cũng là triết lý của kinh điển Đại thừa, cho nên nhiều học giả 
khác thì nói rõ ràng hơn, như Vallée Poussin và Alex Wayman cùng nhận định “Triết học 
Kim Cương Thừa chỉ là triết học Đại Thừa, đặc biệt là Trung Quán và Duy Thức.” Š!4 


Nửa thế kỷ sau khi sách của Conze xuất bản, thời thế thay đổi với sự hiện điện 
của nhiều lạt ma trí thức Tây Tạng lưu vong trên khắp thế giới. Thêm vào đó là nhờ sự 
tìm hiểu và nghiên cứu nhiệt thành của giới học giả Tây Phương, chúng ta hiện đã có một 
tủ sách lớn vê Mật giáo cũng như Phật giáo Tây Tạng. Một sô giáo sư Tây phương đã trở 
thành các “học giả uy tín về Mật giáo”. Nhưng đọc nhiều và đọc kỹ các nghiên cứu này, 
người đọc sẽ phát hiện các đại đa số đề tài các học giả thảo luận cũng chỉ là giáo lý Đại 
thừa như Vallée Poussin và Alex Wayman nhận định. Ngay các nghiên cứu về Phật giáo 
Tây Tạng của chính các đại sư Mật giáo, thì cơ bản của các giáo pháp này dù có tên khác 
lạ với truyền thống Đại thừa như “Nãro lục pháp” (»ãro chodrug), “Bồ đề đạo thứ đệ” 
(lamrim chenmo), “Chân Ngôn Đạo thứ đệ” (ngagrim chenmo) thì thật ra nội dung các 
luận cũng chỉ là tư tưởng triển khai từ triết lý có trong các đại luận danh tiếng của các đại 
sư Phật giáo Ấn Độ như Long Thọ, Đề Bà, Thế Thân, Vô Trước, Phật Hộ, Thanh Biện, 
Nguyệt Xứng - mà căn nguyên tư tưởng của các luận này cũng chỉ phát triển từ các kinh 
Đại thừa.°! Tóm lại, ngoài những nghi quĩ và phương pháp hành trì riêng biệt thì các tư 
tưởng trụ cột Mật giáo cũng chỉ là các triết lý phát triển từ kinh luận Đại thừa. Nhận định 
này cũng không mới lạ, vì các học g1ả xưa và nay đều nhận định tương tự. 


Cho nên ngay cả đến những Tantra cuối cùng của bộ Tantra thứ tư Vô Thượng Du 
Già như Nhiếp Đát (samvara-tanra), Hô Kim Cương (hevajra- fanira), Thời Luân 
(kãlaca-kra-tanrra) thì dù mang ảnh hưởng hành trì của kinh điển Bà La Môn với những 
phương pháp kỳ đặc nhưng nội dung tư tưởng cốt lõi vẫn chỉ là những “ứng dụng” và 
“khoáng trương” ý nghĩa trong tư tưởng Long Thọ hoặc kinh điển Đại thừa."!° Cho nên 


313 Conze, Edward, Buddhist Thought In India, University of Michigan Press, 1967, trang 274 


314 “The philosophical view ofthe Vajrayana is based on Mahayana Buddhist philosophy, mainly - 

the Madhyamaka and Yogacara schools.” Có nhiêu sách luận thảo luận về đê tài này, tôi chỉ tạm dân chứng 
theo Louis de La Vallée-Poussin (Bouddhisme, études et mafériaux, trang 174-5.) và Alex Wayman (The 
Buddhist Tantras: Light on Indo-Tibetan Esotericism, 2013, trang 3.” 

3!5 Vũ Thế Ngọc, Tùng Thư Long Thọ và Tính Không. 

316 “Bất Nhị Pháp Môn” nguyên là từ chỉ Thiền Tông, ở Mật giáo luôn luôn được các học giả Tây phương 
ghi nhận và tán thán như câu nói thường được dẫn ra “không có gì phân biệt rõ ràng giữa thô tục ta bà và 
thánh thiện Niết bàn, đúng ra chúng luôn luôn hiện hữu liên tục. Mọi cá thể đều có mầm giác ngộ trong 
mình mà chỉ là bị trần cấu che mờ thế thôi” (/here is no strict separation oƒ the profane or samsara and the 
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đúng như Nakamura khi giải thích rằngđiểm riêng biệt nếu có của triết lý Mật giáo chỉ là 
“một cái gì được gợi lên trong một liên kết có sẵn”: “Văn tự trong các tantra không có 
nghĩa gì theo nghĩa thông thường. Nghĩa của chúng là cái gì được gợi lên trong một liên 
kết đã định sẵn”.Š!" Ý ông nói giỗng như lời kết luận của đạo sư Mật giáo Saraha đã tóm 
tắt lập cước của Mật giáo là siêu việt ngôn ngữ kinh điền, vì khẳng định giáo pháp qua 
ngôn ngữ thì không phải là chân thực nghĩa của chư Phật: “chân tực nghĩa Phát chỉ có 
thể hiểu qua biểu tượng và hành động, không thể từ ngôn ngữ và kinh điển". Đây cũng là 
nhận định từ xa xưa của Đại sư Không Hải tô sư của Mật giáo Nhật Bản (Chân Ngôn 
tông) khi ông nói “Giáo Pháp cao siêu nhất của Đức Phật chỉ có thể diễn đạt giáo pháp 
bằng hình ảnh nghệ thuật, thí dụ như trong đồ hình Mandala”. 


Như thế phải chăng chúng ta không có triết lý Mật giáo (theo nghĩa văn tự luận 
lý) mà chỉ có phương tiện hành trì Mật giáo? Tư tưởng này không chỉ theo đuôi cá nhân 
tôi trong nhiều năm tháng tìm hiểu Mật giáo mà còn là một nhận định chung của rất nhiều 
học giả kể từ các học giả tiền phong như Vallée Poussin và Edward Conze. Ở Tây 
phương học phong về Mật giáo và Tạng Mật trong vài thập niên vừa qua lại lúc rộn ràng 
trở thành phong trào. Cho nên hiện nay chúng ta đã có nhiều sách viết về Mật giáo và 
Tạng Mật bằng nhiều ngôn ngữ. Nhưng đa sô các sách luận này cũng chỉ là loại sách phổ 
thông, thỏa mãn cho cho nhu câu quân chúng tò mò về một tông môn nồi tiếng miên mật 
bí hiểm là Mật giáo. Bên cạnh đó, một sô biên khảo học thuật vê Mật tông cũng được 
xuất bản nhưng phần lớn cũng chỉ là các biên khảo về văn liệu, lịch sử - và đặc biệt là rất 
phong phú vệ mảng nghệ thuật. Nhưng còn về nội dung tư tưởng triết học vẫn thường chỉ 
là các luận tiếp tục luận giải về các tư tưởng của các đạo sư cô điển của Phật giáo An Độ 
hơn là đi sâu và đi riêng vào tư tưởng riêng biệt của các Mật Pháp hay các tác giả Mật 
giáo. Cụ thê chúng ta đang có những tác giả danh tiếng quốc tế với nhiều sách luận về 
văn hóa nghệ thuật và nhiêu bản dịch các Mật pháp Tantra, nhưng nghiên cứu về nội 
dung tư tưởng Mật Pháp vẫn rất hiễm. Nhiều bộ óc thông minh của các học giả hiện đại 
đã có công học tập cả mười năm dưới gối các vị đạo sư hữu danh nhưng hầu như mới chỉ 
trình bầy được phần giáo khoa hành trì, nghĩa là tạm thành tựu được một số bản dịch 
Tantra nhưng vân chưa trình bầy được tư tưởng nội dung riêng biệt của Mật giáo. Cuối 
cùng với riêng tôi vẫn tiếp tục mang theo câu hỏi “Như thế phải chăng chúng ta không có 
triết lý riêng biệt Mát giáo mà chỉ có phương tiện hành trì Mát giáo” 


Sự kiện này có lẽ cũng không khó giải thích khi Mật giáo luôn luôn chủ trương và 
chủ động trong việc thức hành nghĩ lễ và hành động hơn là lý thuyết tư tưởng kinh điển 
“chân thực nghĩa Phật chỉ có thể hiểu qua biểu tượng và hành động, không thể từ ngôn 
ngữ và kinh điển”. Cho nên ít nhất là trên bề mặt có thể quan sát được chúng ta vẫn chưa 
thấy xuất hiện những hành giả tác giả có thể thảo luận phần /ý giáo tư tưởng của Mật 


giáo,`'Ẻ ngoài các giáo huân về hành trì nghi lễ. 


sacred or nirvana, rather they exist in a confinuum. All individuals are seen as confaining the seed oƒ`- 
cnlightenment within, which is covered over by defilemenis.) Người đọc Long Thọ đêu thừa biệt đây là điêu 
Long Thọ đã nói trước nhiêu thê kỷ. 

3 Xem lại Chương 2. 


Š!8 Trong kinh Phật cũng cho biết một hiện tượng đã được các cô đức thảo luận là trường hợp có những vị 
chứng quả A La Hán mà không thể giảng pháp. Điền hình là ngài Chu Lợi Bàn Đà Già là đệ từ Đức Phật, 
sau khi chứng quả A La Hán mà ngài vẫn không thể thuyết pháp dạy đạo. 
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Tóm lại, trên phương diện học thuật, khó khăn mà Conze đưa ra “nội dung duy lý 
của Mật giáo không đáng kế vì hầu như Mật giáo chỉ chú trọng về truyền thống thần bí 
của con người” vẫn tiếp tục là trở ngại cho những ai muốn nghiên cứu về tư tưởng triết lý 
Mật giáo. 


Trở ngại lớn ngày nay có lẽ không còn là vấn đề ngôn ngữ văn tự, vì công nghiệp 
tập thể của lớp học giả ngày nay với sự tham dự của các học giả lạt ma Tây Tạng đã có 
một số kết quả đáng ghi nhận. Đó là ít nhất là chúng ta cũng đã có những tài liệu về lịch 
sử văn hóa nghệ thuật Mật giáo và có nhiều bản dịch kinh điển Tantra Mật giáo rất đáng 
ngưỡng mộ. Nhưng như vừa nói, phần nghiên cứu thảo luận về nội dung kinh luận sớ sao 
tự tưởng Mật giáo thì vẫn còn là những khoảng trồng. Do đó sự kích thích tìm hiểu và 
quyên rũ của Mật giáo cho đến nay vẫn tiếp tục nặng nề là một hành trình trong đức tin 
hơn là trí giải về trí tuệ trong kinh văn. 


Từ một phương diện khác. Cũng từ không khí rộn ràng của phong trào trí thức 
Tây phương tìm hiểu về Mật giáo trong thế giới Mật giáo Tây Tạng, thì học giả Tây 
phương cũng “tái khám phá” đến Mật giáo Nhật Bản (Đông Mật). Nhưng chúng ta biết gì 
về Đông Mật? Từ hơn một ngàn năm, Đông Mật tức Chân Ngôn tông của Nhật Bản đã 
thành hình thành một tông môn Mật giáo lớn, có nhiều triệu tín đồ và có nhiều đại học 
qui mô. Nhưng cũng giống như Mật giáo Tây Tạng, chúng ta không biết nhiều về tư 
tưởng Đông Mật Nhật Bản dù chúng ta biết rằng Nhật Bản luôn luôn có những học giả cự 
phách. Nhưng chúng ta còn có một trở ngại chung cho học giới quốc tế là đại đa số các 
nghiên cứu vê Mật giáo của Nhật Bản thường chỉ viết bằng Nhật văn, một loại Nhật văn 
cô điển bác học rất khó cho người ngoại quốc thấu đáo tận tường dù có cố gắng đến tận 
Nhật Bản học tập. Cho nên tóm lại, triết lý Mật giáo là đề tài ai cũng muốn biết, nhưng 
sách luận về Mật giáo Nhật Bản cũng không khác gì tùng thư của Mật giáo Tây ... 
vẫn tiếp tục là những phương trời giới hạn cho học giả quốc tế muốn học về Mật giáo." 
Cho nên đến ngảy nay, sau nhiều năm mò mẫm và có gắng, các học giả Mật giáo hiện đại 
vẫn còn tiếp tục nỗ lực trong cuộc trường hành khó khăn chung để có thê trình bầy thông 
tin về triết lý Mật giáo, Tạng mật cũng như Đông mật. 


Theo lối nói của Phật giáo, chúng ta có thê cho rằng sự thất bại của những học giả 
Mật giáo dù họ có thiện chí nhưng thiếu duyên. Nhưng sự thất bại này cũng có thể khởi 
từ sự sai lầm cơ bản. Đó là ngay từ đầu là khi chúng ta muốn đi vào Mật giáo bằng con 
đường văn tự duy lý thay vì chỉ cần chú tâm về thực hành (praxis). Cho nên cho đến ngày 
nay nhiều học giả vẫn bị vây hãm trong thành trì mà học giả Edward Conze đã đề ra từ 
thế kỷ trước “nội dung duy lý của Mật giáo không đáng kể vì hầu như Mật giáo chỉ chú 
trọng về truyền thống thần bí của con người”. Sự thất bại đó có lẽ đã có thê biết trước khi 
chúng ta muốn dùng tri thức đề hiểu về một tông môn lấy cái Không làm trọng tâm giáo 
huấn và luôn luôn bao phủ bởi không khí huyền bí như Mật giáo, một tôn giáo luôn chú 
trong đến thực hành hơn là lý thuyết kinh luận. 


+ 


Tóm lại, như đã trình bầy, duyệt qua các sách nỗi tiếng về Mật giáo, nhiều học giả 
nghiêm túc nghiệm ra rằng y cứ vào những tài liệu sách luận đã xuất bản, thì ngoài các 


519 Việt Nam đã có một số người đi học Nhật về nước, nhưng hầu như không có người nghiên cứu về Đông 
Mật. 
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thảo luận về sự pháp hành trì thì phần triết luận thâm sâu nhất của Mật giáo cũng chỉ là 
nói về triết học Hoa Nghiêm, về Trung Quán Tánh Không của Long Thọ, về Tâm lý học 
Du Già Hành Tông của Vô Trước Thế Thân và các thảo luận về các tác phâm kinh điển 
của các đại sư Ấn Độ. Tóm lại, các thảo luận sâu sắc về triết lý Mật giáo hầu như vẫn chỉ 
là tiếp tục luận giảng về kinh luận cổ điển Phật giáo Đại thừa hay của các luận của các 
đại sư Ấn Độ. Chúng ta có thể đều lại trở lại lời kết luận của hai học giả lỗi lạc tiền bối là 
Vallée Poussin và Alex Wayman với cùng nhận định “Triết học Kim Cương Thừa chỉ là 
triết học đại thừa, đặc biệt là Trung Quán và Duy Thức.” (The philosophical view oƒ the 
Yajrayana is based on Mahayana Buddhist philosophy, mainly Madhyamaka and 
Yogacara scholls). 


Vì vậy đa số học giả đều thường tự hỏi ngoài các phương tiện hành trì qua các 
biểu trưng mandala, mudha, manfra và Bồn Tôn trong các Tantra người ta khó có thể giải 
thích thêm về triết lý riêng của Mật giáo? Đó chính là điều /ồi nghiệm ra và mường tượng 
như đọc truyện 7áy Du Ký chỉ thấy rằng tài trí của Tôn Hành Giả dù rất lăng lệ nhưng 
cuối cùng cũng không vượt qua được bàn tay của Phật Tổ (ở đây là triết lý tư tưởng Đại 
thừa). Có nghĩa là các lời lẽ huyện thuyên mộng mị mơ hồ của các đại sư Mật giáo cuối 
cùng cũng chỉ là việc xưng tụng và lập lại các tư tưởng kinh luận Đại thừa. Cuối cùng sau 
khi tuyên bố vượt qua ngôn ngữ kinh luận Đại thừa, nhưng ngoài đức tin kiên trì vào giáo 
lý thực tiên bằng phương tiện lực của chân ngôn ấn quyết, phần tư tưởng triết lý Mật giáo 
cũng xuất phát từ và tập trung vào kinh điền Đại thừa mà thôi hay chăng? 


Tư tưởng triết lý Mật giáo có thê nói là đều cũng xuất phát từ và tập trung vào 
kinh điển Đại thừa, nhưng Mật giáo cũng có cách trình bầy khác. Một thí dụ đơn giản 
như pháp quán Bồn Tôn thay vì quán Phật, hoặc quán M⁄4/đa/a thay vì quán Phật thân, 
hoặc thay vì cô gắng giải thích băng ngôn ngữ trí thức thì Mật giáo chọn con đường áp 
dụng bằng cách dùng những phương tiện như Tam Mật. Ngoài ra người ta lại còn có thê 
liệt kê nhiều ý tưởng nhỏ có thể gọi là riêng biệt của Mật giáo như thay vì Duy Thức tông 
chỉ nói về 8á Thức”?? thì Mật giáo nói 7háp Thức (thêm thức thứ chín Yêm-ma-la thức 
(4/#i#ïit) và thức thứ mười Nhất thiết nhất tâm thức—-)—:Ù##), hoặc thay vì Lục Độ 
(sãd-pãramiiä) °2! Mật giáo thêm vào bốn phương tiện hành trì nên gọi là Thập Ba La 
Mật,`?? hoặc truyền thống gọi là Tam Bảo thì Mật giáo chủ trương thành Tứ Bảo (thêm 
thầy bổn sư). Tuy nhiên những gì thêm vào của Mật giáo như trong các thí dụ trên cũng 
chỉ tập trung vào các hình tướng phương tiện. Các đóng góp thêm thắt này chỉ là sự chẻ 
nhỏ góp thêm vào các ý tưởng có trước mà không có gì mới lạ về tư tưởng. Cho nên thay 


520 Phật giáo nguyên thủy chỉ nói về Lực 7c, Duy Thức thêm zmưnas và ãlaya thức thành Bát Thức (nhãn, 
nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý, mạt-na, a-lai-da). Thức thứ bây và thức thứ tám được Duy Thức phổ biến để giải thích 
về sự vận hành của hệ thống tâm lý con người, trong đó đ/aya thức còn giải thích về luân hồi. 

52! Phật giáo nguyên thủy chỉ nói về Lực /ạnh là sáu giới hạnh đạo đức căn bản như kinh Thủ Lăng 
Nghiêm Tam Muội giảng về bố thí, trì giới, nhân nhục, tỉnh tiến, thiên định, trí tuệ. Đến Long Thọ thì 
Trung Quán mới nói về Lực Độ (sãd-pãramitä) gồm Bồ Thí ba-la-mật (đãna-päramiiä), Trì Giới ba-la-mật 
(sila-paramia) v.v. Lục Hạnh là giới luật thụ động (giữ giới làm lành), Lục Độ là Lục Hạnh nhưng trở nên 
những pháp môn tu đạo tích cực (tiến đến giác ngộ). Xem phân biệt Lục Hạnh và Lục Độ trong Vũ Thế 
Ngọc, Bá: Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng. nxb Hông Đức, 2019 và Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán 
Luận, nxb Hồng Đức, 2018. 


522 Ầ A33 


Hoa Nghiêm cũng đã nói vê “Hoa Nghiêm Thập Độ” (thêm Phương Tiện ba-la-mật, Đại Nguyện ba-la- 
mật, Đại Lực ba-la-mật, Đại Trí ba-la-mật vào “Lục Độ”). 
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vì thảo luận về triết lý Mật giáo, có lẽ chúng ta chỉ có thể nói về ứriết lý của các phương 
tiện Mật giáo. 

“Mật giáo cuối cùng cũng là Phật giáo Mật tông”. Nếu hiểu theo nghĩa này thì 
chúng ta hiểu rằng vì Mật giáo là một tông môn của Phật giáo Đại thừa (nên gọi Mật giáo 
là Mật tông hay Phật giáo Mật tông) thì lš đương nhiên triết lý Mật giáo chính là triết lý 
Phật giáo Đại thừa thì nào có gì lạ? Bình thường ngoài các tận dụng. nhiều phương pháp 
kỳ đặc, Mật tông không đưa ra những triết lý độc đáo riêng biệt khiến phần lớn người 
ngoài tông môn chỉ thấy phần siêu việt của Mật giáo chỉ là đức ứin vào việc hành trì qua 
các phương tiện nghi lễ thực hành đề cộng thông trực tiếp với quả thừa là thành tựu pháp 
thân Phật “7m mát tương ưng, tức thân thành Phát. ” 


Tóm lại chúng ta có lẽ lại trở về nhận định của Conze “nội dung duy lý của Mật 
giáo không đáng kể vì hầu như Mật giáo chỉ chú trọng về truyền thống thần bí của con 
người”. Như thê phần siêu việt của Mật giáo cuối cùng cũng chỉ là đức in và hành động 
thực hành (praxis)? Thay vì lý luận luận giải theo kinh điển mà người thực hành Mật giáo 
chỉ cần tin rằng giáo pháp Mật giáo là Quả Thừa nên trực tiếp và rốt ráo hơn con đường 
của Phật giáo truyền thống, là những tông môn chỉ là pháp môn dạy qua ngôn ngữ kinh 
điển (nên Mật giáo cũng gọi Đại thừa là Nhân Thừa)” Cho nên nhiêu nhà nghiên cứu 
trước đức tin này của Mật giáo cuối cùng cũng phải trở về nhận định trước đó “iết lý 
mật giáo chính là triết lý của các phương tiện hành trì Mật giáo ” chứ không thê là lý 
luận ngôn thuyết. 


Các tôn giáo đều thường trở lại thành trì Đức 7ïn vì rõ ràng tri thức lý luận không 
thể hoàn toàn giải thích tín nhiệm tôn giáo. Các tu sĩ Phật giáo xưa nay cũng thường đều 
quay về thành trì tư tưởng “bất khả tri, bất khả nghĩ bàn” (agnosticism). Mật giáo càng 
không ngoại lệ. Đức Tin thì không còn lý giải và cần lý luận bằng các phương thức duy 
lý. Nói như câu nói Thiền tông cũng hay nói trong hành trì tu chứng ' “nóng lạnh tự thấy”. 
Thật sự rất khó cho người chưa giác ngộ thật sự kinh nghiệm cái “nóng lạnh” của người 
giải thoát cảm nhận, nhưng qua bao thế kỷ dù sao chúng ta đã thấy người hành trì Mật 
giáo vẫn kiên trì tu học theo giáo pháp của họ. Đó cũng chăng phải là thành quả tích cực 
của đức tin hay sao? 


Tôi đã đến Tây Tạng, là vùng đất nghèo khổ nhất lạnh lẽo nhất của thế giới thì 
vẫn thấy rất nhiều người vì tín mộ mà tiếp tục can trường hành trì đức tin của mình. Họ 
vẫn sống một cách lương thiện trước muôn vàn khó khăn, không phải chỉ là sự khó khăn 
về chính trị văn hóa kinh tế dưới chế độ cai trị mới của Trung Hoa mà còn cả một gánh 
nặng quá khứ từ chính sự trì đọa của truyền thống văn hóa chính trị và kinh tế riêng của 
Tây Tạng."?? Nhưng cuối cùng thì giáo lý Bồ Đề Tâm vẫn giúp tín đồ Mật giáo theo đuôi 


è“ 


523 Chúng ta thường thấy cái “bệnh” chung của các tông môn Đại thừa như qua các nhận định về “ngũ thời 
phán giáo” thì tông môn nào cũng tự nhận là rốt ráo nhất. Kinh nào cũng có phần tự nhận là siêu việt nhất. 
Cho nên ngài Long Thọ đã giảng từ hai ngàn năm trước “Cu Phật nói về sinh trụ hoại, có không, cao thấp 
là thuận theo nghĩa tri thức thường nghiệm của thế gian chứ không theo chân thật nghĩa” Vũ Thế Ngọc, 
Long Thọ Thất Thập Không Tính Luận, sđd, trang 170 


52 Rất nhiều người vì đồng cảm với số phận Tây Tạng bị Trung Hoa thôn tính, nên không hiểu về đất nước 
này đã phải trải qua nhiều thế kỷ đưới sự cai trị thiếu minh triết của chính quyền Tây Tạng. 
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con đường hành trì tự độ và giúp người trong truyền thống của họ.'2' Như thế chăng phải 
là Mật giáo đã hoàn thành tôt đẹp con đường riêng (dù rât khô nạn dưới cái nhìn của 
người ngoài quan sát) của họ hay sao? 


Vì vậy cá nhân tôi nghiệm định lại nhận định Mật giáo không có tư tưởng riêng 
biệt riêng bên cạnh các giáo lý có sẵn của Phật giáo Đại thừa không phải là ñ¿ giá Mật 
giáo mà là khăng định một lần nữa Mật tông Tây Tạng hay Mật giáo cuôi cùng cũng là 
một tông môn Phật giáo truyền thống. Sự đánh giá về việc Mật giáo không có triết lý 
riêng biệt thì có lẽ giống như phê bình người Pháp không có sầu riêng, người Việt không 
có pho mát, nhưng không phải vì thế mà bao hàm ý nghĩa là người Pháp hay người Việt 
không thê sống hài hòa hưởng thụ đời sống vật chất hay giải thoát tâm linh. 


Mật giáo phát triển đến ngày nay thì hoàn toàn bị ảnh hưởng Phật giáo Đại thừa 
nên được gọi là ÄM⁄ậ¡ ứông, hay Phật giáo Mật tông nhưng nguyên lai vẫn thoát thai từ các 
linh kiến của các đạo sư của thời sơ kỳ Tạp Mật - khi các đạo sư Mật giáo đều là những 
vị ân sư độc tu độc chứng. Không sinh hoạt trong hoàn cảnh của các hành giả sống tập 
thể trong tu viện, cho nên nhu cầu kinh điển của họ đã giới hạn đến mức không cần thiết. 
Yêu cầu tạo luận lại càng vô nghĩa đối với những người độc tu độc chứng giữa núi rừng. 
Đó là lời tôi tạm trả lời và giải thích cho nhận định của Conze về sự thiểu vắng nội dung 
duy lý của Mật giáo mà cá nhân tôi luôn luôn muốn lập lại như là một lời răn cho chính 
mình “nội dung duy lý của Mật giáo không đáng kể vì hầu như Mật giáo ít chủ ỷ về ngôn 
từ lý luận mà chỉ chú trọng về truyền thống thân bí của con người”. 


Trong thực tế lịch sử Phật giáo, người ta cũng thấy sự phát triển của Mật giáo 
cũng như Tịnh Độ trùng hợp với sự thoái trào của các tông môn thiên trọng kinh điển trí 
thức, nên người ta cũng có cách nhìn khá tiêu cực về Mật giáo và Tịnh Độ. Nhưng trong 
một cách nhìn tích cực hơn, thì chính hai tông môn “Phật giáo quần chúng” gọi là Tịnh 
Độ và Mật giáo đã tiếp tục giữ được mạch nguồn Phật giáo."?° Trong thời đại gọi là mạt 
pháp. quả thật pháp môn chuộng mộ phương tiện lực (Mật giáo) cũng như pháp môn 
chuộng mộ //z „c (Tịnh Ðộ) cũng đã đưa ra được một phương tiện hành trì Phật giáo 
phù hợp cho tình cảm và trong tầm tay của quần chúng trong hoàn cảnh của họ. Cho nên 
sự phê bình cơ bản hành trì của Mật giáo là quá thiên trọng đến sự tướng nghỉ lễ cần phải 
được hiểu trong cơ chế thực tế lịch sử. 


Vì thế câu châm ngôn “Chân nghĩa Phật không thể thấu hiểu được bằng ngôn 
ngữ và văn tự mà chỉ bằng nghỉ lễ thực hành” của Mật giáo cần được tái suy tư. Nhìn từ 
một góc cạnh khác, thì chúng ta cũng phải thấy châm ngôn này cũng chẳng xa gì với câu 

“ngôn ngữ đạo đoạn” luôn luôn là câu nói cửa miệng của người học Phật trong các 
truyền thống tông môn Phật giáo Á Đông. Khi Thiền tông nói “bá: lập văn tự” thì cũng 
cho thấy ngôn ngữ văn tự cuối cùng chỉ là trở ngại cho người truy tầm chính pháp.” Cho 


525 Mặc dù về kinh tế và xã hội không phát triển, nhưng phần lớn trách nhiệm là do ĐIỚI făng quan (tu SĩĨ 
lãnh đạo chính trị) và ứăng chú (vừa làm chủ chùa vừa làm chủ đất) thiếu khả năng về phát triển đất nước 
trong nhiều thế kỷ. 

32 Xin hãy tưởng tượng giữa tình thế hiện tại “cái tôi” đang giảng về giáo lý Long Thọ cho vài chục người 
vồ fình đọc sách thì so với hàng vạn người tham dự những pháp thoại truyền hình sôi nội, thì dù các “pháp 
thoại truyền hình” có giải đãi nông cạn như thê nào thì vân là những phương tiện tôt đê truyện bá Phật 
Pháp phù hợp với căn tánh của Phật tử ngày nay. 

57 Cá nhân tôi cũng luôn luôn nhắn mạnh, các tông môn Phật giáo đều quí trọng tinh thần “trực chỉ nhân 
tâm kiến tính thành Phật” của thiền học — kế cả truyền ngôn phao truyền ngài Lục Tô Huệ Năng mù chữ mà 
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nên chủ trương “kiến tính thành Phật” của Thiền tông thì có khác gì “fức thân thành 
Phật" của Mật giáo? 


Kinh Đại Thừa còn nói rất sớm, sớm hơn kinh Đại Nhật hay Kim Cương Đỉnh, 
như kinh Viên Giác hay kinh Duy Ma Cật dạy rằng kinh điển chỉ là ngón tay chỉ trăng 
(tiêu chỉ nguyệt). Tâm Knnh, kinh Kim Cương và toàn bộ kinh Đại Bát Nhã không chỉ 
phủ nhận ngôn ngữ văn tự mà còn dạy người hành trì “vô sở fr” - buông bỏ tắt cả mọi 
nhận thức thanh sắc vì tất cả hình tướng phương tiện nghi lễ không thê giúp người ta giác 
ngộ. Kinh xác định “đ? sắc cẩu ngã bắt năng kiến Như Lai”. 

Cho nên khi đòi hỏi phải thuyết giảng về “triết lý Mật giáo” có lẽ chúng ta đã có 
vọng kiến ngay từ đầu khi muốn trình bầy Mật tông bằng những khái niệm duy lý của 
triết học (Phật giáo gọi là đanh sắc), vì vậy việc tôi kết luận không có triết lý riêng biệt 
của Mật giáo không phải là việc “hạ giá” Mật giáo. Tất cả các bí pháp hành trì khác lạ 
của Mật giáo cuối cùng cũng chỉ là những phương tiện thiện xảo (w„pãya-kauýalya) giúp 
hành giả tiến vào Phật Pháp bằng cách sử dụng tất cả các phương tiện trong đời thường 
của thế giới hiện thực. Dù đó là những tín điều xưa cũ như thần chú ngô nghê dạy người 
đuôi chuột bắt rắn, cầu nẵng đuôi mưa, chữa bệnh đuôi tà. Kế cả cách dùng tình dục thân 
xác như pháp môn Đại Lạc thì theo Mật giáo cũng đều có thể chứa đựng chân lý đề người 


hành trì /jnh hóa và thăng hoa của phương tiện “tức sự vi chân” lẫy giả làm thật. 


Kinh Hoa Nghiêm đã nói mỗi một hạt bụi cũng tham chứa cả hằng hà thế giới đó 
sao? Cho nên tôi nghĩ răng tất cả các giáo pháp Mật giáo dụng công đưa ra và thực hành 
đều chỉ nên nghĩ là /ượng frưng hóa, là biểu tượng hóa, là phương tiện hóa mà hành giả 
có thê c#uyển hóa từ những sự kiện đời thường quen thuộc đề thành tựu mục đích giải 
phóng tâm linh, như một ân dụ quen thuộc thường được nói đến trong thế giới Phật giáo 
“đóa sen thanh tịnh vươn lên từ bùn đen”. Đó chính là con đường s sự vô ngại, con 
đường vô giới hạn, là pháp môn thiện xảo — Còn tịnh hóa đến đâu, thành tựu đến đâu lại 
là nỗ lục tinh tiễn của từng người. 


- Mật giáo luôn luôn muốn dùng mọi phương tiện để chuyên hóa và tải đạo. Đây là 
đặc điểm của Mật giáo nên được gọi là tông môn thiện trì phương tiện lực - và đây cũng 
chính là điểm Mật giáo hay bị phê phán. Nhưng vấn đề của Mật giáo không phải tại 
phương tiện mà là vì con người tự vây hãm bởi chính phương tiện mình đã sử dụng. 
Trong mọi học thuật, từ môn học sơ đẳng đời thường cho đến học đạo giải thoát, không ai 
phủ nhận sự cần thiết của phương tiện. Nhưng nếu đã dùng phương tiện mà không dám 
buông bỏ phương tiện thì giống như hình ảnh mà kinh luận thường phát biêu “dùng bè đề 
qua sông nhưng đến bờ bên kia vẫn tiếp tục đội bè mà đi”. Sự nhận định tiêu cực về Mật 
giáo cũng như về Phật giáo Á Đông cũng có lý do và cũng khởi từ đây: Người nói thì quá 
nhiều mà người thực hành thì quá hiếm. 

Tóm lại, không ai từ chối các phương tiện nhưng nếu trở nên lệ thuộc vào phương 
tiện thì rõ ràng đó cũng là một ma trận cản trở tiến trình giải thoát. Đó chính là giáo lý 
“Lục Ba La Mật” mà Nguyệt Xứng (chadrakirri 600-650) đã giảng giải vô cùng chỉ tiết 
trong tác phâm danh tiếng Nhập Trung Quán Luận (madhyamakävatära) được phố biễn 


ngộ đạo — Nhưng nên biết đại đa số tổ sư danh tăng đắc đạo đều là các vị thạc học. Chỉ có khác là sau khi 
sở ngộ, các ngài đêu vượt qua cái hiệu biệt đơn giản bì phu của kinh điên văn tự. 


211 


rộng rãi ở Tây Tạng.?3 Kinh điển Mật giáo cũng xác tín về chân lý này, nhưng rất tiếc 
chính đại đa số người hành trì giáo lý Mật giáo lại thường tiếp tục bị các phương tiện 
hình tướng che phủ - Đây cũng là nọa tính có trong tất cả các tông môn chứ không phải 
chỉ có trong Mật giáo. Vì thế tại sao giáo lý Tính Không luôn luôn được trân trọng trong 
tất cả các tông môn Phật giáo? — Vì đù rất ít người hiểu được rốt ráo ý nghĩa Tính 
Không”? nhưng ít nhất giáo lý Tính Không (trong nghĩa đơn giản nhất là phủ nhận mọi 
pháp) cũng giải thoát hành giả trong bước thứ nhất - thoát bỏ được thái độ độc tôn và tùy 
thuộc của các quan điểm tông môn. 


Trong Phật giáo Đại thừa, Kinh Pháp Hoa cũng từng dạy chăng cuối cùng cũng 
không còn tam thừa tứ thừa tiêu thừa đại thừa kim cương thừa gì nữa, mà chỉ có chung 
Phật thừa là con đường đi đến giải thoát. Tư tưởng tính không nhất thừa không nhằm phê 
phán các phương tiện khác mà chỉ khuyến cáo mọi tông môn cần phải tập trung vào mục 
đích Giải Thoát. Vì điều kiện riêng (có thể gọi là bệ? nghiệp) cũng như hoàn cảnh chung 
(có thê gọi là công nghiệp) con người phải chọn hay bị chọn một pháp môn nào đó. Thì 
giáo lý Tính Không Nhất Thừa dạy rằng cứ hãy chọn một pháp môn tu tập nhưng phải 
hiểu nó chỉ là phương (tiện, một trong ngàn vạn phương tiện đề qua sông mà thôi. Giáo lý 
tính không nhất thừa cũng dạy rằng mỗi pháp môn lại có các giới hạn cũng như điều kiện 
riêng của nó. 


Cho nên dù chắng nên tham dự vào việc tranh biện pháp môn, nhưng cuối cùng 
chúng ta đã thấy, không có pháp môn nào hoàn toàn là /hø lực hay phương tiện lực. Pháp 
môn nào cũng đòi hỏi người hành trì phải kiên trì tự lên đường sau khi phải trang bị cho 
mình một kiến thức kinh luận đây đủ - nhưng điều khó khăn và nghịch lý là sau cùng 
cũng trong hành trình giải thoát của Phật giáo lại là điều kiện hành giả phải buông bỏ mọi 
phương tiện, kế cả thành quả sở ngộ sở đắc. Vì vậy thay vì thảo luận về triết lý hay về 
các phép lạ Mật giáo quen thuộc của các thày bàn hay thích lập lại lời cổ nhân, có lẽ tốt 
hơn là chúng ta chỉ nên nói về triết lý ám tàng trong những phương tiện hành trì của Mật 
giáo. 


I- TRIẾT LÝ QUÁN TƯỞNG CÁC BIÊU TƯỢNG 


Phật giáo dạy rằng người tu đạo phải lìa bỏ mọi kiến chấp để có thể không còn 
vọng tưởng mà đạt được cái chân lý giải thoát vô chấp vô cầu.?? Vì vậy các tông môn 
đều nói về con đường tu học “lìa danh DƯƠNG, và “lìa khái nệm”. Đó chính là giáo lý căn 
bản dạy về “tính không”, “vô tướng” và “vô nguyện” vốn là giáo lý chung của Phật giáo 
gọi là Tam Pháp Án. Riêng Mật giáo thì nhấn mạnh vào khía cảnh hành trì thực tế 
(praxis) hơn là ngôn tự triết lý, cho nên nguyên lý hành trì của Mật giáo chủ trương là đạt 


đến tính không vô niệm vô tướng từ các biểu tượng thay vì từ ngôn ngữ lý luận. 


Còn Quán tưởng là một từ ngữ phô thông trong kinh luận Phật giáo và cũng 
thường bị “huyện bí hóa” khiên rât nhiêu người chỉ lập lại từ ngữ quán fzởng mà không 
hiệu quán tưởng có nghĩa là gì. Rât ít người hiệu răng “quán” khởi đâu chỉ có nghĩa là sự 


528 Vũ Thế Ngọc, Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận, nxb Hồng Đức, 2018, nói rõ bằng thí dụ giới luật 
từ ràng buộc trở thành phương tiện tu học và bảo pháp bảo vệ ngưởi tu học. 

sế “Nếu có ngưới hỏi mà lìa nghĩa tính Không mà trả lời. Thì sự trả lời đó không trả lời gì cả, chỉ lân quân 
ở chỗ nghi ngờ như câu hỏi” 7rung Luận IV.8 

330 Tạm Giải Thoát Môn (Ba Cửa Giải Thoát): Không, Vô Tướng, Vô Nguyện. 
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“tưởng trợng” (Imagination). Quán Tưởng khởi từ nghĩa “quán” (vipasyana) có nghĩa là 
“quan sát bằng trí tuệ” nên có thể thấy Quán Tưởng có thể hiểu một cách đơn giản là 
“tưởng tượng từ quan sát có trí tuể° hơn là các cách hiểu huyền bí nào khác. Quán Tưởng 
là một pháp môn được sử dụng trong mọi tông môn Phật giáo. Pháp môn quán tưởng đã 
được nói đến rất sớm như trong việc quán tưởng Phật A Di Đà ở Đại Thừa Vô Lượng 
Thọ Trang Nghiêm Kinh (Sukhavafyynha Swfra), ở Đại Phương Quảng Hoa Nghiêm 
(Ganda-vyuha) và ở Thập Địa Kinh (Dasabhumika) v.v. Mật giáo là một tông môn 
thường được coi là chủ trương hành động hơn lý luận, cho nên Mật giáo lại càng thiện 
nghệ trong việc sử dụng phép quán tưởng trong tất cả các nghi quĩ hành trì dưới hình 
tướng nhân thần cụ thê thay vì lý giải giáo lý bằng ngôn ngữ trừu tượng. Trong phần sau 
chúng ta sẽ thấy Mật giáo không chỉ quán tưởng các biểu tượng (sybo!) mà còn quán 
tưởng các hình tướng (/øm) cụ thê như dụng cụ hành trì hơn là quán tưởng theo ngôn 
ngữ hay tư tưởng trừu tuợng. Cuối cùng các chủ đề Mật giáo quán tưởng không phải chỉ 
từ các hình tượng linh thần bồ tát, mà còn là quán tưởng từ âm thanh của các câu thần 
chú (mantra), từ chân ngôn chủng tự (j7a-manra) cho đến cách quán tưởng từ các biểu 
đồ Yarrra. tranh vẽ Thangka hay Mandala, và quán tưởng cả về các khí cụ thờ phụng như 
chủy kim cương V2/ar, kèn Kangling, kèn Ốc loa, dao Phurba, chuông Kim Cương, trống 
Damaru v.v. °! 


H- QUÁN TƯỞNG QUA HÌNH TƯỚNG 


Chúng ta vừa nói Mật giáo thiện xảo trong phép dạy hành giả quán tưởng các biểu 
tượng thay vì dùng ngôn ngữ ý niệm. Đây không phải là những gì mới lạ. Từ xa xưa, kinh 
nghiệm đều cho chúng ta biết sự quan trọng của biểu tượng trong mọi hoạt động tri thức 
của con người. Căn bản của biểu tượng (sybøj) là hình tướng (form, image, outward 
appearance), cho nên quán tưởng bằng biểu tượng chính là quán tưởng qua hình tướng. 
Trước tiên chúng ta đều biết, hình tướng luôn luôn đi thăng vào tâm trí sâu hơn và trực 
tiếp hơn ngôn từ văn tự. Ở phương Tây, Aristotle cũng đã nói từ hai mươi lăm thế kỷ 
trước “tâm thức không bao giờ suy nghĩ mà không có hình tướng”. Trước khi Mật giáo 
tuyên ngôn “Chân nghĩa Phật không thể thấu hiểu được bằng ngôn ngữ và văn tự” kinh 
nghiệm thường thức của cổ nhân đã hiểu rằng năm bắt hình tượng tốt hơn và sâu hơn 
năm bắt bằng văn tự chữ nghĩa. Các nhà tâm lý học đông tây xưa hay nay đều đồng ý 
rằng năng lực hiểu biết của con người thường là kết quả của hệ thống hình tượng hơn là 
qua ngôn ngữ miêu tả như tục ngữ phổ thông “một hình ảnh cụ thể có giá trị hơn cả ngàn 
lời giải thích” (a picfure is worth more than thơusand words). Tóm lại, trong thực tế đời 
sông bình thường, hình tướng luôn luôn hữu hiệu trong việc học tập, ghi nhớ và được 
dùng trong mọi sinh hoạt của đời sống. Vì thế từ các môn khoa học căn bản cho đến nghệ 
thuật người ta đều dùng trợ thủ là các biêu đồ, hình ảnh - nghĩa là miêu tả bằng hình 
tướng thay vì giải thích phân biện bằng ngôn ngữ lý luận. 

Cho nên khi Mật giáo từ chối triết lý văn tự và ngôn ngữ đề tập trung quán tưởng 
qua hình tượng có lẽ không làm chúng ta ngạc nhiên. Mật giáo lại càng đặt nặng pháp 
môn quán tưởng này, như chúng ta đã thấy như thay vì giải thích lý luận về Ngữ 7rí (Đại 
viên cảnh trí, Bình đăng tánh trí, Diệu quan sát trí, Thành sở tác trí, Pháp giới thanh tịnh 


33! Trong khi ngay cả Thiên tông Trung hoa chủ trương “bất lập văn tự” nhưng các chủ đề công àn hay đối 
tượng của thiền quán vẫn nặng nề về ngôn ngữ ý niệm hơn là hình tượng cụ thể. 
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trí) Mật giáo dùng hình tượng Ngũ Phật để làm chủ đề cho quán tưởng. Thí dụ cụ thể 
nữa như thay vì giảng giải vê đức tướng và ý nghĩa diệu pháp của Quan Thế Âm, người 
hành trì Mật giáo thường quán tưởng hình tượng Quan Thế Âm. Rồi cuối cùng hành giả 
Mật giáo chỉ cần quán tưởng Quan Thế Âm qua một chng f là chữ A. 


Chúng ta nên biết pháp môn quán tưởng ảnh tượng là phương tiện tu học thiện 
xảo nhất không chỉ thấy trong Mật giáo mà còn thấy trong tất cả các pháp môn khác của 
Phật giáo. Các thí dụ điển hình ít ai chú ý là ngay trong Thiền học mặc đù nỗi tiếng VỚI 
các phương tiện lý luận phủ nhận “tứ cú bách phi” thì nhiều hình tượng cụ thể vẫn 
thường được dùng trong các công án Thiền học. Thí dụ trong Vô Môn Quan”33 là một 
thiền thư căn bản và nỗi tiếng nhất của Thiền học, thì các công án Triệu Châu Câu Tử 
(con chó của Triệu Châu), Bách Trượng Dã Hồ (con chồn hoang của Bách Trượng), Câu 
Chi Thụ Chỉ (ngón tay của Câu Chị), Hương Nghiêm Thượng Thủ (Hương Nghiêm leo 
cây), Thế Tôn Niêm Hoa (Phật cầm hoa), Ngưu Quá Song Linh (trâu qua cửa số) v.v. thì 
các hình tượng con chó, con chồn, con trâu, ngón tay, cành hoa nếu không là những ảnh 
tượng ấn dụ thì là gì? 


Tóm lại cuối cùng khi coi ngôn ngữ văn tự dễ làm sai lạc phần trí tuệ tư tưởng 
Phật giáo cũng đều thấy rằng pháp môn quán tưởng được coi là trực tiếp hơn qua ngôn 
ngữ lý luận. Khi quán tưởng âm thanh hay ảnh tượng, người hành trì Mật giáo sẽ nhận 
được năng lực nhất tâm tỉnh giác cao siêu mà không cân qua thông dịch giảng giải phân 
tích của ngôn ngữ văn tự. Mật giáo càng tin rằng qua quán tưởng cụ thể hành giả Sẽ trực 
tiếp năm bắt được chân thực nghĩa như một khả năng bâm sinh chứ không còn là có gắng 
phân tích luận giải của lý trí thông thường. 


1. Quán Tưởng Phật 


Chùa tự hay tư gia người theo Phật giáo nào cũng thường có ảnh tượng Phật. Đây 
là một hình tướng dễ thấy và dễ hiểu khi hành giả thường dùng ảnh tưởng Đức Phật làm 
chủ đề quán tưởng. Trong chương trước chúng ta đã nói khá rõ về hình tượng Phật trong 
tam thừa là Tiêu Thừa, Đại Thừa và Mật Thừa. Riêng ở đây chúng ta chỉ cần nhắc sơ 
lược nói qua về hình tượng Đức Phật Thích Ca trong các tự thất tùy theo tông môn Phật 
giáo truyền thống. Thí dụ cho thấy tuy lịch sử nhiều vị Phật được ghi rõ trong Tiểu Bộ 
Kinh Khuddaka-nihaya, nhưng bình thường chúng ta chỉ thấy có duy nhất hình tượng 
Đức Phật Thích Ca ngồi tham thiền ở các tự viện Nam tông 7eravada. Trong các tự viện 
Bắc tông Đại thừa chúng ta cũng chỉ thấy bình thường chỉ thờ hình tượng Đức Phật Thích 
Ca nhưng nếu thêm vào đó là các hình tượng khác tùy theo tông môn, thí dụ như hình ảnh 
Di Đà Tam thánh (Phật A Di đà cùng hai bồ tát Quán Thế Âm và Đại thế chí) ở các chùa 
Tịnh Độ. Tuy nhiên ở các tự viện Mật giáo thì khác hắn. Các chùa ở Tây Tạng hay Nhật 
Bản thì còn thường có tượng Phật Thích Ca song song với tượng Phật Tỳ Lô Giá Na. Tuy 
nhiên ở nhiều chùa Mật giáo thuần túy chúng ta thấy rất ít hình tượng Đức Phật Thích Ca 
mà chỉ thấy hình tượng Phật Tỳ Lô Giá Na - thí dụ như nếu đi du lịch Bhutan (một quốc 
gia nhỏ lấy Phật giáo làm quôc giáo) nhưng người Phật tử các nước Á Đông có thể rất 
ngạc nhiên khi khó tìm thấy ít chùa Mật giáo ở đây có tôn tượng Phật Thích Ca. Cho nên 


532 Đại Nhật Như Lai, A Súc Như Lai, Bảo Sanh Như Lai, A Di Đà Như Lai, Bất Không Thành Tựu Như 
Lai. 
53 Vũ Thế Ngọc, Vô Môn Quan (1983), nxb Văn Nghệ 2016 
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chúng ta sẽ không thấy làm lạ rằng người Phật giáo ở các quốc gia này sẽ không quen 
quán tưởng ảnh tượng Phật bằng quán tưởng Bồn Tôn. 


2. Quán Tưởng Bỗn Tôn 


Pháp thực hành căn bản riêng biệt của các Tantra Phật giáo Tây Tạng là “phép 
thiền quán bồn tôn” (devafayoga) hoàn toàn không thấy có trong Phật giáo truyền thông. 
Đây là pháp môn thiền quán về vị “hộ thần” suốt đời của mọi hành giả Mật giáo. Vị hộ 
thần này gọi là Bốn Tôn (&##_ 7g/a-devara, T. Yidam) có nghĩa là “vị thần (7s/z) được 
ước nguyện (đevz/Z)” do chính hành giả tự chọn hay được thầy bổn sư chọn giúp khi 
được làm lễ guán đỉnh nhập môn (IÊTH, abhiseka).°* Mỗi hành giả trong Mật giáo sẽ tự 
chọn vị Bồn Tôn cho mình trong sô rất nhiều Phật, Bồ tát, Minh Vương và thần linh Mật 
giáo. Nhưng rất hầu như các hành giả đều không chọn vị Bổn Tôn của mình bằng các vị 
Đại Phật như Phật Tỳ Lô Giá Na, A Xúc Bệ Như Lai mà chỉ thường chọn một trong 94 vị 
Bồn Tôn gần gũi hơn như Bạch Tài Bảo Thiên hay Hắc Tài Bảo Thiên. Bổn Tôn có thể 
coi là vị thần minh có lòng bi mẫn sẽ là vị bảo hộ đi theo và bảo trợ cho hành giả suốt 
đời. Một vị Bồn Tôn được nhiều hành giả Mật giáo chọn là Quan Thế Âm 
(avalokitesvara)°"Š nhưng thường là Quan Thế Âm trong hình tướng nữ là Tara (Bạch Độ 
Mẫu và Lục Độ Mẫu) — Đây là vị đại bồ tát thể hiện lòng bí mân (Èaru/đ) cứu trợ chúng 
sinh (không khác Bồ tát Quan Thế Âm ở các quốc gia Á Đông). 


Cho nên thay vì thiền quán hay cầu nguyện Phật Thích Ca, Phật A Đi Đà hay một 
vị Phật nào khác như trong Phật giáo truyền thống, hành giả Mật giáo thường thiền quán 
về Bồn Tôn của mình trước hết là có cảm giác gần gũi thân thiết như trở lại hình tướng 
một người trong gia đình qua hai giai đoạn K/erin và Dsogrim (Giai đoạn Kjerim là giai 
đoạn chuẩn bị phát triển, giai đoạn Dsogrim có thể coi là giai đoạn thành tựu). Hành giả 
hành trì pháp môn quán tưởng Bồn Tôn của mình cho đến khi thành tựu giáo pháp “tức 
thân thành Phật” (tức !2 đông hóa tự ngã với Bồn Tôn). Ngay cả khi chết, theo Mật giáo 
thì trong Trung Âm, vị Phật cuối cùng và duy nhất hành giả cần tịnh niệm và thực hành 
pháp “tức thân thành Phật” cũng chính là hợp nhất với vị Bốn Tôn của mình. Cho nên đại 
sư Tây Tạng danh tiếng là Tông Khách Ba (Tsongkhapa) từng nói một cách đơn giản và 
văn tắt “phép thiển quán Bổn Tôn chính là điềm khác biệt căn bản giữa thực hành Tantra 
và thực hành theo kinh Phật”. 


3. Quán Tưởng Thần chú (Manra) 


Chúng ta đã nói khá nhiều về thần chú và đặc biệt trong luận “Thần Chú và Thiền 
Học” có In trong phần Phụ Lục của sách này . Ở đây tôi chỉ sẽ nói về Thần Chú như một 
biểu tượng theo triết lý Mật giáo. Theo Mật giáo thì Thần Chú (Ä⁄anra) không chỉ là một 
nhóm âm thanh biểu tượng của phẩm tính và quyền năng của một vị Phật "hay sức mạnh 
đặc biệt của vũ trụ mà còn chính là chân thân của vị Phật đó. Theo đó, thần chú khi đọc 


334 Trong luận này tôi rất nhiều lần nói đến “Quán Đỉnh” nhưng tránh nói đến “hiện tượng quán đỉnh” đại 
trà hiện đang thấy ở Việt Nam. Quán Đỉnh của Mật giáo là một nghi lễ quan trọng phải do một đạo sư 
chính thức chủ lễ và vị này phải phải hiểu rõ về đệ tử của mình trong một thời gian lâu dài. 

535 Tuy nhiên ở Mật giáo hình tượng Quan Thế Âm avzlokife$vara đều có hình tướng nam nhân, còn T4ra 
thì mới là có hình tướng nữ nhân như hình tướng Quan Thế Âm ở Á Đông. Trong Tả Mật thì các giáo đồ 
lại ưa chuộng chọn các Bồn Tôn thích hợp với nhu cầu riêng của mình. Thí dụ các Nmja Nhật Bản hay 
bang hội Hương Cảng lại thường chọn Bồn Tôn là Ma Lợi Chỉ Thiên (Ä⁄zici) vì tin rằng họ sẽ học được 
phép ấn thân tàng hình. 
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lên sẽ tác động qua âm thanh biểu trưng của nghiệp qua ba động thái /hân khẩu ý. Theo 
đó tư tưởng (/) phát ra âm thanh (&ấu) và thân tâm (hán). Hành giả vừa quán tưởng linh 
ảnh, vừa tụng đọc thần chú, trong khi tay cũng tiếp tục giữ một ấn quyết liên quan đến 
linh ảnh cho đến khi đồng hóa với linh ảnh. Cũng nên biết, trong Mật giáo mỗi linh ảnh 
(Phật, bô tát) đều đi kèm đồng bộ với một thần chú riêng và câu thần chú này lại được cô 
đọng vào một “chủng linh tự” (bÿa manira)."°° Khi lập đi lập lại thần chú hay tập trung 
lên hình dạng linh tự thì năng lượng từ bi của vị Phật trong ta luôn luôn được nuôi dưỡng. 
Tụng đọc thần chú theo nghĩa đó vừa có ý nghiã đưa hành giả đến trung tâm năng lực giải 
thoát của Phật bằng chính bản thân của Phật qua linh tự chủng tự (ba manra) thay vì 
chỉ là câu cầu nguyện “nam mô cứu khổ cứu nạn Quan Thế Âm bồ tát” ở Phật giáo Á 
Đông. 


4. Quán Tưởng Biểu Đồ (Yarra) 


Yanira là một biểu tượng biểu đồ thần bí được Mật giáo dùng như một trọng tâm 
quán tưởng trong việc hành trì thờ phụng của Mật giáo. Khác với Mandala, các yanra 
thường lấy từ những biểu tượng trong đời thường, ngay cả từ trong sinh hoạt tính dục 
nam nữ với ý nghĩa: biểu tượng của vũ trụ trong sinh hoạt vẫn tiếp diễn. Các yantra đơn 
giản được vẽ trên đất, trên quần áo, trên tường nhà vách núi đề làm đối tượng n một 
thân linh đề thờ phượng và quán tưởng. Qua sự quán tưởng thờ phụng Yantra người hành 
trì sẽ đồng hóa với các phẩm tính nội tại của các Yantra.°37 


5. Quán Tướng Mandala 


Ngoài ảnh tượng biểu đồ Yantra, một phương pháp quán tướng qua hình tượng 
nỗi tiếng hơn trong Mật giáo dùng là Mandala để quán tưởng. Nên nhớ trong Mật giáo 
Mandala không những chính là hình tượng của đạo trường mà còn là cả biểu trưng của 
toàn pháp giới trong cách nhìn của hành giả Mật giáo. Trong đường lối hành trì Mật giáo, 
pháp quán tưởng Mandala được sử dụng rất sâu rộng trong mọi nghỉ lễ hành trì. Phương 
pháp quán tưởng hình tướng Mandala còn bao hàm cả trì niệm Chân ngôn và tay kiết ấn 
trong nguyên tắc “Tam Mật” (thân khẩu ý). 


Mật giáo dùng Mandala đề quán tưởng để nhận rõ tâm niệm chúng sanh, bởi 
Mandala cũng là tâm của Phật, là tâm Bồ đề. Trong việc hành trì nghi lễ cũng như thiền 
quán, hành giả Mật giáo không cần quán tưởng qua chân lý ngôn ngữ nữa mà chỉ cần 
quán tưởng các hình tướng, Bồn Tôn hay Phật Thánh trong Mandala - rồi cũng dùng quán 
tưởng để tiến đến đồng nhát chính mình với hình ảnh Bồn Tôn trung tâm của Mandala. 
Nói cách khác, hành giả phải chuyền hóa bản thân thành Bồn Tôn ấy. Đó là tất cả những 
điều kiện nói về tư tưởng cột trụ của thuyết lý thuyết tức thân thành Phật của Mật giáo. 


Tuy nhiên trong việc hành trì Mật giáo, quán tưởng từ một tranh vẽ Thanka hay 
Mandala cho đến những chân ngôn thần chú, người ta sẽ thấy có nhiều biểu /ưzớng Bồ tát 
Phật thánh. Có hằng trăm hình tướng như thế, lẽ dĩ nhiên người ta sẽ không thể không 
nghĩ rằng Mật giáo chỉ toàn là sự tướng lễ nghi quá chỉ tiết và quá phức tạp. Nhưng nếu 
vượt qua được lớp biểu tướng mà nhìn thâu suốt nội dung, thì chúng ta sẽ thấy đây là ý 


536 Một thí dụ được nói lại nhiều lần như Bồ tát Quán Thế Âm có thần chú riêng là “om mani padme hum”. 
Chúng ta sẽ trở lại đê tài về ¡7z ngay trong phân sau vê “Biêu tượng trong Tự Quán” 

537 Tôi hình dung lại các chuyện tiên hiệp thời trẻ nói về các cuộc đấu phép giữa các vị tiên từ từ tung hết 
các thân khí của mình ra đê tiêu diệt địch thủ. Phim hội họa trẻ con Pokémon ngày nay cũng tương tự. 
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nghĩa của triết lý “dùng tướng để diệt tướng” mà Mật giáo thường nhắn mạnh. Vô số các 
Bồ tác Phật thần chúng ta thấy trong hình tượng ở Thanka, Mandala của Mật giáo đều là 
biểu tướng. Rôi từ tính cách biểu tướng đều có thê được “nhân cách hóa” biến thành các 
vị Bồ tát Phật thần hay Minh Vương có nhân hình, có tên gọi. Ngay cả đồ vật như “chầy 
kim cương” (vz/ar) cũng có thê biến thành một Phá Gia để biểu trưng cho tính bất hoại. 
Tên riêng của các Mật chú cũng được nhân cách hóa, như Tantra có tên là Jeva/ra cũng 
biến thành thần linh Hevdjra. Điền hình cụ thể như chúng ta đã nói về Mandala căn bản 
là Kim Cương Giới Mandala (va/ardhafu- Mandala) với vị trí “Ngũ Phật” 
(pañcabuddha) gồm Tỳ Lô Giá Na (Vairocana) ở trung tâm, và bốn vị chung quanh là A 
Súc (4ksobhaya), Bảo Sinh (Rainasambhava), A Di Đà (Amiiabha) và Bắt Không Thành 
Tựu (amoghasiddhi). Hành giả không cần thiết phải tìm hiểu các vị Phật này được nói 
trong kinh nào hay ở pháp giới nào mà chỉ nên biết tất cả các vị Phật này đều chỉ có tính 
tượng trưng, là biểu tướng tượng trưng cho các trí tuệ, các đức tính của một vị Phật trong 
quán niệm. Cho nên dù có tên hay có hình tượng, nhưng hình tượng Ngũ Phật trong thực 
hành thiền quán chỉ là biểu tưởng, trước là biểu trưng của “năm trí” (năm dạng trí tuệ) 
sau đó Ngũ Phật lại là biểu trưng của “năm đại” (thủy thổ hỏa phong không) của thế giới. 
Từ “ngũ đại” của đại ngã trở thành “¡gử uấn” của tiêu ngã — Từ chính sắc thân hành giả 
gồm Tỳ Lô Giá Na là biểu tượng sắc (räpa), Bảo Sinh là £họ (vedana), Di Đà là tưởng 
(sam/äñ), Bắt Không Thành Tựu là hành (samskara) và A Súc là thức vựñãna).°5 Đây 
chính là “lý luận logic” của pháp môn “tức thân thành Phật” thường nói trong Mật giáo. 


Cho nên khi hành lễ hoặc quán tưởng về Bổn Tôn hay Phật Quan Thế Âm người 
hành giả chân chính Mật giáo phải hiểu rằng không phải ta câu mong Bồn Tôn hay Phật 
Quan Thế Âm ban phước hoặc các ngài sẽ từ trời cao bay xuống chùa hay hiện diện ở 
bàn thờ của ta để nghe ta nguyện câu. Như thế quán tưởng hình tượng Quan thế Âm cuối 
cùng chỉ là một biểu tướng của những đức tín đức tướng dùng hình tướng Quan Thế Âm 
làm biểu tượng. Khi hành lễ hay quán tưởng Quan Thế Âm người hành giả dùng quán 
tưởng đề đông nhất bản thân với Quan Thế Âm với những đức tướng như ngài, rồi tiến 
đến chuyển hóa bản thân thành Quan Thế Âm - gọi là “tức thân thành Phật”. Đó là giáo 
pháp Mật giáo thường giảng là “lẫy tướng đề chuyên tướng” — Tóm lại bước đầu tiên là 
quán tưởng hình tướng Quan Thế Âm, hình thành biểu tướng Quan Thế Âm trong tâm 
thức của mình (nguyên lý “vạn pháp do tâm tạo”). Cho nên trong các tranh vẽ 72nka 
chúng ta thường thấy vẽ trên đầu hành giả là vị Phật mà người hành tri quán tưởng - Lễ dĩ 
nhiên người quán tưởng cũng chỉ “thấy” các vị này theo tranh tượng quen thuộc mà thôi. 
Các hình tướng này hoản toàn là do tâm trí hành giả tưởng tượng, cho nên hành giả Mật 
giáo là người Nhật sẽ hình dung thấy thân tướng Quan Thế Âm khác với thân tướng 
Quán Thế Âm của người Tây Tạng.°°? 


Chúng ta đã nói về hành giả Mật giáo quán tượng qua M⁄4ndala, ở đây chúng ta 
cũng nên nói thêm về các biểu tượng trong Ä⁄znđa!a. Như chúng ta đã biết Mandala là đồ 


538 Khi thực hành quán chiếu Ä⁄4pđa!a Ngũ uân, có hơi khác nghĩa đen của các uẫn: Sắc là quán chiếu về 
giới luật đạo đức, 7ø là quán chiếu về tập trung cảm thụ, 7ưởng là quán chiếu về tâm hi, /ành là quán 
chiếu về tự tại, Thức là quán chiếu về nhãn giới vô tận. Guenther, 7e Tanfric View of LỨe, 1976, tr. 105 
Si Ngay hình tướng Quan Thế Âm (avziokifesvara) cũng là theo trí tưởng tượng, cho nên người Tây Tạng 
sẽ thây Quan Thế Âm theo nam tướng còn người Trung Hoa sẽ thấy Quan Thế Âm theo nữ tướng. Cuối 
cùng như kinh đã dạy “đ7 sắc cầu ngã bắt năng kiến Như Lai” tất cả hình tướng quán tưởng cũng chỉ là giả 
tướng. 
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hình vũ trụ trong cách nhìn của hành giả, một đồ hình trong quán tưởng của hành giả. Có 
đại sư Mật tông còn dạy rằng Mandala chính là hình tượng của Niết Bàn. Có nhiều loại 
Mandala nhưng có hai Mandala căn bản là Kữn Cương Giới Mandala và Thai Tạng Giới 
Mandala. Kim Cương Giới là biểu tướng của Trí, xem bản chất của vũ trụ vững chắc như 
kim cương, cũng như đức tin của hành giả phải vững chắc như kim cương. Thai Tạng 
Giới là biểu trưng của sinh mệnh con người từ trong bảo thai vốn là vô nhiễm, chưa bị ô 
nhiễm, là biểu tướng của Lý, nhìn bản chất của vũ trụ thanh tịnh như hoa sen. 


Trong nghĩ. lễ thiền quán, quán tưởng trước Mandala thì chúng ta càng thấy ý 
nghĩa triết lý về biêu tướng rất rõ ràng. Mandala là một biểu tượng của vũ trụ trong tâm 
thức của hành giả. Các nghỉ thức hình tướng nghi lễ chỉ có mục đích câu dẫn người hành 
trì thấy được hình tướng Mandala. Theo đức tin Mật giáo, Mandala chân thực chỉ có xuất 
sinh trong tâm của người hành trì. Sau khi thuần thục thì hành giả sẽ phải giả phải quán 
tưởng Mandala ở trong thân mình (thí dụ quan chiếu Ngũ Phật trong hình tướng Ä⁄andala 
trở thành Quán chiếu Ngũ uẩn của thân hành giả), và khi Mandala chỉ còn tỒn tại trong 
tâm thì gọi là liễu ngộ được pháp môn “vạn pháp duy tâm tạo”. 


Thiền Quán Mandala còn là pháp môn hiền quán cho thấy sự tương quan giữa tiểu 
vũ trụ cá nhân hành giả và đại vũ trụ là thế giới bên ngoài. Khi nói hành giả dùng 
Mandala đề thiền định chính là hành giả quán tưởng đông nhất bản thân với Bốn Tôn 
trung tâm của Mandala. Rồi hành giả cũng dùng quán tưởng đề chuyển hóa bản thân đề 
trở thành chính vị Bồn Tôn. Mọi biểu tượng biêu hiện đều biến thành vị Bổn Tôn. Tắt cả 
các đồ hình chung quang Mandala với vô vàn Phật tượng Bồ Tát tượng Minh Vương 
tượng cuối cùng đều chỉ là biểu tướng các thánh đức của một vị Phật duy nhất gọi là Phật 
Tỷ Lô Giá Na — Và cuối cùng hành giả cũng không cần biết đến vị trí lịch sử hay giáo lý 
về Tỳ Lô Giá Na, mà Tỳ Lô Giá Na bây giờ chỉ tồn tại trong tâm hành giả. 


6. Quán Tưởng bằng “Tự Quán” 


Phật giáo Mật tông đại điện cho nhiều hình tướng mới lạ so với với Phật giáo 
truyền thống. Tuy nhiên những biểu tướng mới lạ đó chăng qua chỉ là những biểu tượng. 
Chúng ta đã thấy biểu tướng trong quán tưởng Mandala thì đến đây chúng ta lại gặp các 
biểu tướng trong chZ viế: (Tự) gọi là “chủng-tử” (hạt giống b7a). Gọi là “Tự” (chữ viết) 
vì Thay cho pháp tướng (tượng, hình) Phật hay Bồ Tát, Mật giáo sẽ chỉ dùng “7 chủng 

ử” thay thế, gọi là “chân ngôn chủng tử” (bja- manira). Thí dụ vào chùa Quan Thế Âm 
Tấn tiếng ở Asakusa, Nhật Bản người ta sẽ không thấy tượng Phật Quan Âm mà chỉ thấy 
thờ chữ A (gọi là “A tự quán” chữ A viết bằng mẫu tự Ši22hzin) và hành giả thiền quán 
đối diện với tắm biển ghi chữ A°“° là biểu tướng cho pháp tướng của Phật Quan Thế Âm. 


ñ 


Chữ A viết bằng văn tự Siddham (Tất Đàn) 

Nên biết kinh điển Sanskrit Phật giáo ngày xưa được viết bằng mẫu tự 8rami và 
Kharosth¡, đền khoảng thê kỷ thứ tư thì bắt đâu việt băng văn tự S742hzn (Tât Đàn), cho 
nên chữ S¡đ2đhzm còn được gọi là Phạn tự #Ê“?ˆ (J. Bon/i). Kinh điển Phật giáo ngài 


* Một Mật gia còn nói với tôi rằng chữ A còn có nghĩa là “vô, bất, phi” chỉ chung tỉnh thần phủ định của 
triệt học Phật giáo như a5hãya (phi hữu), anãfman (vô ngã), abhufa (vô thật), anania (vô biên), anifya (vô 
thường)... mà chúng ta đã quen trong Bát Nhã Tâm Kinh. 
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Huyền Trang (600-664) đưa về Trung Hoa và kinh luận Mật giáo ngài Bất Không Kim 
Cương (4/noghavajra 705-775) dịch đại đa số là kinh điển viết bằng chữ 7á: Đàn. Loại 
chữ Tất Đàn ngày nay hầu như chỉ còn truyền dạy ở Nhật Bản.”!' Như các ngôn ngữ biểu 
âm, chữ S?ddham gồm có một bộ chữ cái (mẫu tự) gồm 12 nguyên âm và 35 phụ âm. 
Trong Mật giáo môi tự trong mẫu tự chữ Siddham được gắn một ý nghĩa biểu trưng. Và từ 
đây chúng ta thấy có giáo pháp Mật giáo gọi là “Tự Quán” (quán về chữ) rồi tiến đến 
“Nhất Tự Quán” (quán về một chữ). Có nghĩa là thay vì quán niệm trước tượng Phật hay 
trên bản thờ Phật người ta không dùng hình tượng Phật mà thay vào đó là một Chữ (chữ 
viết bằng mẫu tự Tất Đàn) các chữ này được gọi là “Chủng tử” có nghĩa là “hạt mầm” 
(ba) của chính pháp. Sự biểu tượng hóa của các mẫu tự Sanskrit viết bằng văn tự Tắt 
Đàn tiếp tục được lưu giữ trong Nhật Bản ngày nay. Trên các tăng bào của tăng sĩ Mật 
giáo Nhật Bản cũng thường viết các chủng-r tự Sanskrit bằng chữ Tất Đàn với ý nghĩa 
tượng trưng như thế. Theo Nakamura (Chương 2) ở Nhật Bản người ta có thể tìm chữ 
khắc trên đá của 68 chng-tử tự Sanskrit ở rất nhiều nơi.“ 


Tủ để gicx Tưởng kìm các Pháp Khí 


Một số pháp khí âm nhạc (Tibet; MIM Brussels.) 


Mật giáo lại có truyền thống quán tượng qua các pháp khí cụ thể. Pháp khí là 
những vật dụng dùng trong việc hành trì Phật pháp. Trong quá trình tu trì, người tu hành 
nhờ vào sự trợ giúp của pháp khí đề tăng cường trí tuệ và linh cảm để nhanh chóng đạt 
đến chứng ngộ. Theo Mật giáo pháp khí là phương tiện để liên kết người hành trì với chư 
Phật. Về cơ bản pháp khí trong Mật giáo, ta có thể chia đến sáu loại, là kính lễ (như dâng 
lụa khata, tượng trưng cho lòng tôn kính), tán tụng (dùng âm thanh tượng trưng cho sự 
tán tán tụng và mời gọi chư thiên), cúng đường (đèn và nến biểu tượng cho trí tuệ, hương 
biểu tượng cho thanh tịnh, hoa biểu tượng cho thành kính, các loại kim khí biểu trưng cho 
của cải). Pháp khí còn là biểu tượng cho trì giới, hộ thân, khuyến giáo v.v. 


Ở đây chúng ta cần nhắc lại tư tưởng “chân thực nghĩa Phật chỉ có thể hiểu qua 
hành động và biểu tượng. ” Cho nên các pháp khí và các lễ vật cúng dường cũng như các 
dụng cụ đề hành trì vốn rất phong phú của Mật giáo mà mỗi khí cụ đều có ý nghĩa biểu 
tượng nhất định, không chỉ là phương tiện nghi lễ mà còn được dùng như một hình tượng 
cụ thể trong quán tưởng. Trong các lễ hội chúng ta có thê thấy rất nhiều loại pháp khí 
gồm các vật dùng khi hoằng hóa như vòng ma ni, đá cầu nguyện; những vật dùng khi hộ 


*! Đa số kinh luận mà Huyền Trang (600-664) mang về Trung Hoa là viết bằng chữ %đdam. Loại chữ 
Devanagari hiện nay chỉ phố biến từ thế kỷ XIII. Chữ Sanskrit viết bằng mẫu tự $/đđhzn giống như chữ 
Việt viết bằng chữ Nôm và chữ 2evanagari chỉ như chữ Việt viết bằng mẫu tự quốc ngữ La Tỉnh, xem Vũ 
Thế Ngọc, Kinh Phật: Nguồn Gốc và Phát Triển (2021). Phật giáo Tây Tạng cũng hiếm kinh luận chữ 
Sïiddham mà thường chỉ viết bằng Tạng văn. 


3 Xem lại Chương 2 (bản dịch sách của Nakamura) 
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ma như đàn lửa, hộ ma, bình quý, rồi đến các vật dùng khi làm lễ như áo cà sa, mũ mạo 
và những vật dùng khi tán tụng như chuông, trống, mõ, kèn, chầy kim cang, chuông kim 
cang cũng đều là những biểu tượng có một ý nghĩa nghĩa riêng. Số pháp khí Mật giáo rất 
phong phú, chúng ta có thể viết riêng một quyên sách chỉ nói về triết lý về các biểu tượng 
này của các pháp khí. Sau đây tôi chỉ tạm lược ra vài pháp khí quen thuộc như chầy Kim 
Cương vajar, dao Phurba, kèn Ốc Loa, kèn Kangling, chuông Kim Cương, trống Damaru 
v.v. cho thấy tất cả pháp khí đều mang các biêu tượng đặc thù của Mât giáo. 


1. Chầy Kim Cương (v4/ar) 


Kim Cương Chữ (va7ar) có ngữ căn từ chữ Kim Cương Thừa (ƒ4jranaya) được 
Adveyavajra, một tác giả Tantra, giải thích “Kim cương chữ dài mười hai ngón tay biểu 
trưng cho 12 nhân duyên trói buộc chúng ta vào luân hôi. Chữ 777w ở phần thân biểu thị 
chân lý vô thượng (đharma/ä) gồm H biêu trưng cho tự do khỏi thoát ra mọi nhân duyên 
(heu),  biêu trưng cho tự do khỏi mọi phân giải (ha) và r là vô tự tính của các pháp 
(dharmas). Năm mũi nhọn ở mỗi đầu làm thành đóa hoa sen, nếu ở đầu này năm cánh sen 
biểu tượng cho ngũ độc (vô minh, sân hận, kiêu mạn, mê đắm và ganh tị), thì ở đầu kia 
cũng năm cánh sen là biểu tượng cho ngũ hảo của năm Đại Phật Như Lai. Do đó toàn bộ, 
kim cương chữ biểu lộ sự giác ngộ nhất thể của pháp giới, biểu tượng cho sự chuyền thể, 
biến các độc chất ngăn chặn quá trình giải thoát thành cái rất hoàn hảo giúp ta đến giác 
ngộ. Như thế, với hình tướng và bố cục như vậy, Kim Cương Chữ biểu lộ sự giác ngộ 
nhất thể của pháp giới, vì thế người trí tuệ nhờ hiểu được kim cương pháp. Tóm lại Kim 
Cương Chữ có nghĩa là “Cứng chắc, không vỡ bề, không cháy, không hoại, là tính Không 
nên gọi là vajra”'“ chỉ là biểu tượng của Ngũ Trí^“2 và cuối cùng Kim Cương Chữ có 
nghĩa là vượt lên mọi pháp nhị nguyên có tính qui ước. 


| Kim Cương Chữ trong Mật giáo lại thường có hai đầu như nhau. Đây cũng là một 
biểu tượng của Mật giáo trong ý nghĩa nam nữ tương duyên tương tác. Nếu ta dễ hình 
dung Phật giáo nguyên thủy với hình ảnh một đại sư âm thầm một mình tu hành tự tu tự 
chứng trong rừng núi, hình ảnh một đại sư Đại thừa đơn độc dấn thân vào cõi chợ người 
với tâm nguyện phô độ chúng sinh, thì hình ảnh một đạo sư Mật giáo chính là các pháp tu 
“hai người”, đưa sự tương tác nam nữ từ sinh hoạt bình dị của người sông trong thê giới 
hoang lạnh đến sự thê nhập vào đạo lớn. Tôi không kết luận về các pháp môn này, nhưng 
ít nhật theo giáo lý các đại sư danh tiếng Tây Tạng đều thường có bạn đồng tu khác 


giới"? và khắng định là Mật giáo Tây Tạng là một tôn giáo rất coi trọng nữ giới đồng tu. 


2. Dao Phurba (K/aya) 


5 Snellgrove, 1976, sđd, tr. 113 

3 Ngũ Trí: pháp giới trí đhamadha#u jnana, đại viên cảnh trí adarsa jnana, bình đăng trí samafa-jnana, 
diệu quan sát trí prafyaveksana-jnana, thành sở tác trí krfyamushana-jnana. 

"#3 Có lẽ dân tộc Tây Tạng là một dân tộc duy nhất đồng hóa Thượng Đề (ông trời) với hình ãnh nữ nhân 
thay vì Thượng Đê với hình ảnh nam nhân như trong các nên văn hóa khác. 
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Dao Phurba hay Kilaya là một con dao găm có hình dạng tam giác, là biểu trưng 
cho cắt bỏ tam giới (Tam Giải Thoát Môn) là tính trông rông, vô sở chấp và vô sở cầu. 
Hình tướng tam giác cũng là biểu tượng cho sự đồng nhất của Tam Thân Phật. Dao 
Phurba còn được các người tu huyền thuật coi là vũ khí để hành giả tự vệ cũng như điều 
khiến qui ma. 


3. Kèn Ốc Loa. 


“Kèn ốc loa” được làm bằng vỏ ốc biển là biểu tượng của biển trí tuệ. Âm thanh 
căn bản của kèn ốc loa là âm “Ớm” là biểu tượng như âm thanh khởi đầu của vũ trụ, Theo 
kinh điển Phật giáo “pháp loa” là biểu trưng cho chánh pháp được lưu truyền khắp nơi 
như tiếng vang của kèn ốc loa. 


4. Trống Damaru 
Trống Dzmaru là loại trỗng hai mặt xuất xứ từ Ấn Độ. Trống làm từ gỗ có hai 
mặt trông làm băng da, truyền thông trông còn được làm băng xương sọ người. Tiêng vô 


trống là biểu tượng của các bước đi trong đời sống trước khi chết. Có nhiều loại trống lớn 
nhỏ. Có khi dùng để vỗ có khi lắc bằng của cô tay. 


5. Trống Chöd 


Một trong pháp môn hành trì của Mật tông nổi tiếng là trống Chöđ để thúc dục 
hành giả giải trừ chấp ngã. Cách giải trừ chấp ngã tốt nhất là quán tưởng về cái chết, cho 
nên trồng Chöả hay được hành giả dùng trong nghĩa địa ban đêm để quán tưởng về cái 
chết về lẽ vô thường. 


6. Kèn Kangling 


Kèn Kangling trong các đại hội Mật giáo là chiếc kèn làm bằng xương đùi người 
chết. Khi sử dụng kèn Kangling là biểu tượng triết lý nói về giao cảm giữa sống và chết 
như một liên hệ hữu cơ tất yếu, biểu tượng sống chết với vô thường. 
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Chương 9 
THÂN THÔNG và THIÊN MẬT 


HUYỄN THUẬT THÂN THÔNG 


Hầu hết các sách phổ thông viết về Mật giáo đều có phần viết về bùa chú thần 
thông bí pháp của Mật giáo nhưng cũng thường chú thích “con đường thực nghiệm đòi 
hỏi người thực hành cần phải có những vị đạo sư chỉ dẫn” và cân trọng “đề thực hành các 
bí pháp này, không có duyên đặc biệt thì khó thành tựu.” Những lời cảnh giác tương tự 
như thế không chỉ tránh hậu quả trước pháp luật” mà đúng ra còn là chạy trốn với lương 
tâm của chính người soạn sách, vì những người phổ biến các bí pháp huyền kỳ này đều tự 
biết chính họ chưa hề thành tựu các phép lạ thần kỳ phi thân, tàng hình, trị bệnh nan y, 
kéo đài tuôi thọ hay trừ ma diệt quỷ mà họ đang rao giảng. 


Bình thường loại sách báo phô biến thần thông bùa chú đang có trong thị trường 
tôn giáo thì thông thường chỉ lập lại và sao chép lẫn nhau đề thủ lợi mua danh. Hầu như 
không có tác giả nào là người thực sự hành trì các giáo pháp mà họ phô biến. Người soạn 
loại sách này thật ra cũng không phải vì mục đích phổ biến bí thuật, vì chính họ đều 
không thực sự hành trì huyền thuật. Nhưng họ đều biết những gì quần chúng tò mò và ao 
ước thủ đắc." Rất may đại đa số người thích thú tìm hiểu loại sách báo hay tin tức thần 
bí huyền thuật thường chỉ là vì tò mò hơn là tin tưởng vào các tác giả để khởi công tập 
luyện hay ra nhập các bang hội hay các nhóm hoạt động. 


Hiện nay đang có một số người đang rao giảng Mật giáo vì rất nhiều lý do khác 
nhau. Những người này không phải tất cả đêu là những người lợi dụng “buôn thần bán 
thánh”. Vì trong số này còn có những người có thiện chí “muốn truyền bá chính pháp”. 
Chúng ta có thê ghi nhận tỉnh thần muốn truyền bá chính pháp của họ. Nhưng như ngạn 
ngữ thường nói “có thiện chí nhưng cộng với ngu đốt” thì chỉ gây tác hại. Phật giáo luôn 
luôn thận trọng trong việc truyền bá các giáo lý mật truyền. Công án Thiền học “Bách 
Trượng Dã Hồ” từng kế truyện một thiền sư bị đọa làm kiếp cáo đồng hằng trăm kiếp chỉ 
vì dạy sai một chữ trong kinh là một thí dụ điển hình. Về các loại huyền thuật của Mật 
giáo, chúng ta không cần tranh luận về sự hiệu lực có thật hay chỉ là đức tin, vì hầu hết 


546 Gần đây báo chí có loan tin một vụ bắt trộm khôi hài. Một người tin rằng anh ta đã luyện được thần chú 
tàng hình (ma lợi chỉ thiên Ä⁄zz¡c¡) nên ngang nhiên ăn trộm trước mặt mọi người. Cũng nên biết Geshe J.J. 
Lai cho tôi biết chưa có Lạt Ma Tây Tạng nào in sách hay truyền bá thần chú trên internet. Các sách về thần 
chú đang phô biến đa phần chỉ là của các học sinh biết chữ Tây Tạng dịch và bán cho các nhà xuất bản. 

57 Thời 1970°s khi tôi còn ở Boston, thủ phủ thiền phái danh tiếng TM (7ranscendental Meditation) của 
Guru Maharishi Mahesh qui tụ rất đông sinh viên trẻ Hoa Kỳ. Cao điểm nỗi tiêng của TM là khi Thiền sư 
lãnh tụ Maharishi tuyên bố dạy pháp “Thiền thăng thiên”. Cho đến nay '““TM” chưa có ai luyện được phép 
thăng thiên nhưng vẫn là một tổ chức lớn ở Hoa Kỳ (xem thêm về TM xin đọc Googie). Gần đây có phong 
trào Pháp Luân Công khởi phát từ Trung Hoa lục địa, vẫn tiếp tục là một tranh luận lớn. 
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những người thực hành huyền thuật đều từ chối bình luận, biểu diễn huyền thuật và thâu 
nhận đệ tử.” 


Chúng ta nên biết các người diễn giảng tôn giáo thường giống như các chính trị 
gia chuyên nghiệp. Điểm giống nhau của họ là giỏi tài ăn nói thu phục tâm lý đám đông. 
Đặc biệt là những người đã nổi tiếng, họ đều xuất thân là những người diễn thuyết giỏi 
nên những gì họ nói đều dễ nghe và hợp với khâu vị mong chờ của thính chúng. Trong 
lãnh vực tôn giáo lại càng đễ hơn chính trị, các tác giả có sẵn khẩu tài chí cân thuộc lòng 
và lập lại những gì kinh luận và cổ nhân thuyết giảng. Còn quần chúng tôn giáo vốn có 
đức tin nên đại đa số không dùng trí tuệ để phân biệt được người chỉ có tài ăn nói với 
người thật thực sự tu hành. Ít người hiểu rằng chính những tu sĩ khi có chút danh tiếng thì 
rất hiễm người biết dừng ở vị trí của họ. Càng hiếm hơn đề có những tu sĩ tự ý thức họ 
chỉ là người đang £„ đề tiếp tục con đường tỉnh tiến của chính mình. 7rong mọi thời đại, 
trong mọi tôn giáo, giới tu sĩ vì có đức tin hơn thường nhân nên họ cũng thường dễ trở 
nên là thành phần Phật giáo gọi là “tăng thượng mạn”. 


Phật giáo thường xuất hiện loại tu sĩ và cư sĩ gọi là tăng thượng mạn.”°° Khởi đầu 
tăng thượng mạn (aähimana) chỉ có nghĩa là tự cho mình có đức hạnh và trí tuệ hơn 
người - vì ít nhất họ là những người có can đảm cái ái từ thân đề chấp nhận con đường tu 
hành. Người tăng thượng mạn đều có một biểu hiệu chung là ưa thích quy tụ quanh họ 
những người cùng đức tin hay sở thích. Mới đầu có thê chỉ là giới tu sĩ, sau đó là những 
người trong giới quan chức, thương nhân hay nghệ sĩ (vốn là những người “của đám 
đông” và ưa thích nôi tiếng). Cứ như thế một mạng lưới “siêu tô chức” thành hình, có 
những kết nói liên hệ chẳng chịt. Nhưng không phải là những tổ chức chính trị hay kinh 
tế để quần chúng có thê ý thức hay nghỉ ngại. Bình thường họ chỉ là những cá nhân, gắn 
bó một cách / nguyện trong ý nghĩa cao quí như tu học giải thoát hay làm công tác xã 
hội tôn giáo vô vụ lợi với mục đích từ thiện g1úp người. 

Quân chúng thì rất dễ đồ xô £heo hiệu ứng phong trào, không thấy được giáo pháp 
tôn giáo cao quí luôn luôn bị khai thác hay lợi dụng. Tây phương có danh từ “cuj/s” để 
chí loại tổ chức hay sinh hoạt có chất tôn giáo như thế. Từ xa xưa các tô chức “cults” đã 
xuất hiện trong mọi xã hội, nhưng từ thế kỷ XX nhiều tỗ chức tôn giáo “cults” có thế lực 
mạnh hơn và đồng loạt phổ biến khắp. Có nhiều tô chức leo lên đến mức có danh vị quốc 
tế như tổ chức gần đây của mục sư Moon người Hàn quốc.°°! Có rất nhiều “phong trào 
Cults” lớn nhỏ hoạt động khắp nơi. Có rất nhiều tổ chức nhỏ sinh hoạt tự phát và cũng 
không nổi tiếng cho đến khi gây ra các hậu quả bi thảm. Điền hình là tổ chức của mục Sử 
Jim Jones với kết quả bi đát là cuộc tự tử tập thể khi nhóm người này tụ tập tìm về đất 
hứa “Long Hoa” là làng Jonestown ở Guyana, đưa đến cái chết tự nguyện uống thuốc độc 


548 Chúng ta có rất nhiều truyện kể về sự thử thách của các nhà huyền thuật trong việc thử thách và chọn 
lựa đệ tử. 

* Chúng ta thường gọi những người “tăng thượng mạn” là /à sư nhưng thật ra những /ởi của họ nhiều khi 
chẳng là z¿ vì cũng là những lời họ lập lại từ kinh luận. Phần lớn các “tà sư” cũng chỉ quá tin vào những gì 
họ hoang tưởng. 

3° Tăng Thượng Mạn (zđjimana) nguyên nghĩa là tự cho mình có đức hạnh và trí tuệ hơn người. Tăng 
Thượng mạn là loại thứ 5 trong Thất Mạn (E1#) 

3! Đề biểu đương quyền uy, tô chức của Mục sư Moon đã từng nhiều lần tổ chức đám cưới tập thê cho cả 
10 ngàn hội viên ngay ở Hoa Kỳ. Tháng tư 1990 chính Mục sư Moon đến tận Mạc Tư Khoa hội đàm với 
Mikhail Gorbachev đê mong cứu văn Liên Xô. 
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của hàng trăm gia đình người lớn và trẻ con (trong đó có cái chết của dân biểu Leon Ryan 
và nhiều quan chức Hoa kỳ) vào ngày l8 tháng II năm 1978. Tuy nhiên cũng có các biến 
động “cults” lớn nhất như đã xây ra trong lịch sử Trung Hoa, đưa đến chiến tranh và 
nhiều triệu người chết như cách mạng Hoàng Cán thời Tam Quốc hay Thái Bình Thiên 
Quốc thời nhà Thanh.°Š? Gần đây nhất là các tổ chức Hồi Giáo đã liên tục tạo thành các 
cuộc “cách mạng Hồi giáo” trong các cuộc chiến tranh đẫm máu ở Trung Đông cũng 
khởi từ các tô chức khởi đầu cũng chỉ là những tổ chức có tính cách tôn giáo. Việt Nam 
trong lịch sử cũng từng có các cuộc can qua liên quan đến tôn giáo. 

Phật giáo cũng như nhiều tổ chức tôn giáo bản địa, bản chất là một tôn giáo tự 
thân, tự nguyện và không có giáo quyền trung ương chặt chẽ. Nên trong sinh hoạt tôn 
giáo ở Việt Nam thường có các hình thức tụ tập nhỏ bé hoạt động rời rạc, hoặc các nhóm 
tu nhỏ lẻ đơn giản chung quanh một nhân vật có chút ít danh tiếng. Nếu người lãnh đạo 
có tà tâm thì bình thường họ cũng khôn khéo che dấu thân phận thật. Một đặc điểm của 
các tố chức “cult Phật giáo” là dù bản thân ưa thích vật chất và danh vọng nhưng người 
lãnh đạo vẫn rao giảng “giáo pháp buông bỏ” và giảng đạo khuyến tu. Còn quân chúng 
trong các tổ chức này thì thường là những người tỉnh thần yếu đuối, luôn luôn cân nương 
tựa vào những lãnh đạo quyết đoán. Đám đông thường là những người quen nếp sông 
hiệu ứng phong trào hơn là có ý thức. *33 


Người theo Mật giáo lại có truyền thống tôn kính thầy bồn sư đến mức tuyệt đối 
nên một số phái Mật giáo còn chủ trương đến 7⁄ Bảo (Tam Bảo cộng thêm với thầy bổn 
sư). Trên lý thuyết thì nếu gặp được vị thầy thiện tri thức thì “tứ bảo” chăng có gì sai lầm, 
nhưng thực tế từ thời xa xưa từ thủa con người còn chân chất và còn có nhiều minh sư có 
tu có chứng thì nhiều kinh như kinh Hoa Nghiêm đã từng cảnh giác “ứà sư nhiều như cát 
sông Hằng” kinh Viên Giác còn khẳng định “hiển thánh thì ẩn dật mà tà pháp lại thịnh. 
hành”. Trong thời hiện tại khi các bậc thiện tri thức càng ngày càng vắng bóng mà kẻ xấu 
lại đông hơn, khôn khéo hơn, cho nên truyên thống tôn sư quí báu của Mật giáo cũng như 
nhiều truyền thừa khác không khỏi không đối mặt với một số thách thức. Các thách thức 
này cũng thường khởi từ vô minh của quân chúng cũng như sự hiện diện nhiều hơn của 
lớp người bất xứng đi kèm với các phương tiện truyền thông mới tỉnh vi hơn xưa."Š* 


Trong mọi tôn giáo nói chung, quần chúng còn là một lý do quan trọng đã hà hơi 
tiêp sức cho sự /ăng thượng mạn của giới tu sĩ.) Mật giáo lại vôn coi sự trung thành với 


32 Trung Hoa từ cổ đại đã có các biến có tôn giáo như loạn /#oàng Cân trước thời Tam Quốc, gần nhất là 
Thái Bình Thiên Quốc (1851) thời nhà Thanh đã mang lại loạn lạc và nhiều triệu người chết. Hiện nay 
trong thế giới người Hoa đang có vấn đề tranh luận về Ƒ2/un ŒGong “Pháp Luân Công” (PLG) của Lý Hồng 
Chí. Theo chính quyền Trung Quốc thì họ phải tận diệt PLG vì đây là một mối nguy hại lớn nhất của Trung 
Quốc vì PLG có thê gây ra phong trào Thái Bình Thiên Quốc mới. Trái lại, nhóm người ủng hộ PLG thì chỉ 
xem PLG như một phong trào thê dục dưỡng sinh phi tôn giáo. 

553 Ngay thời Đức Phật còn tại thế Đề Bà (evađa/za) cũng đã từng chiêu dụ được cả ngàn tu sĩ theo ông ta 
để hại Đức Phật. Giáo phái này vẫn còn tồn tại đến tận thời ngài Huyền Trang (600-664) đến Ấn Độ. 
Huyền Tang cho biết ngài đã từng quan sát giáo phái này thì thấy họ chỉ thờ phụng ba vị Phật quá khứ mà 
không thờ Đức Phật Thích Ca (Xem Đại Đưởng Tây Vực Ký của Huyền Trang) 

3 Xem tác phẩm Ewhralled : The Guru Cult oƒ Tibetan Buddhism của Christine Chandler mà tôi đã giới 
thiệu. 

35 Tam Bảo (irzna) nói gọn là “ba ngôi báu Phật Pháp Tăng”. Tăng là Tăng Bảo, nghĩa là tập thể những 
người học Phật (gồm tứ chúng) và quan trọng nhất là phải có các vị £hiện trí thức chứng ngộ giáo huấn (thí 
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bốn sư là điều kiện đầu tiên để nhập đạo, đòi hỏi sự trung thành tuyệt đối trong quan hệ 
sư thừa, cho nên dư luận phê phán Mật giáo là “cult cũng là có lý do. Thực tế cho thấy 
như Phật giáo Tây Tạng hay Phật giáo Thái Lan từ xưa đã nồi tiếng là các tông môn có 
kỷ luật nghiêm ngặt và có đạo thống rõ ràng, nhưng trong những năm vừa qua khi phải 
chung sông với trào lưu thế giới đổi mới cũng đã không khỏi có những biến thái đáng 
buôn. °56 


THIÊN MẬT 


Cho nên trong việc trình bầy lại những mật pháp thần bí của Mật tông, với vị trí là 
người nghiên cứu tôi đã minh thị nhiều lần là không đi vào lãnh vực xác tín hay phê phán 
vệ các đức tin. Phật giáo là một tôn giáo đặt căn bản trên sự tự nguyện, tự tu và tự chứng 
hơn là một tổ chức có giáo quyền trung ương chặt chẽ nên luôn luôn có những mảng đất 
tối. Một số tu sĩ cũng khôn ngoan hơn quân chúng, mà quần chúng vốn là những con 
người yếu đuối, rất đễ mê muội với các rao giảng về những phương pháp dạy người 
chuyền mệnh giải nghiệp, trị bệnh nan y, thăng quan tiền chức, làm giâu câp kỳ v.v. Các 
loại giáo lý truyền kỳ này không chỉ phô biến ở các quốc gia Á Châu mà còn là hiện 
tượng phô thông hiện hữu khắp nơi.°Š” Vì vậy thay vì phê bình hay tranh cãi về các huyền 
thuật hay các thần thông đang phổ biến trong Mật giáo, trong chương cuối này tôi muôn 
độc giả biết được hai bài tập Thiền Mật đơn giản hơn là phô biến những mật pháp thần 
thông. Đó là hai bài tập thực hành Thiền Mật cực kỳ đơn giản nhưng cực kỳ hữu hiệu. 
Đây là hai thiền pháp chúng ta đều có thể thông suốt và tập luyện suốt đời và mang lại ơn 
ích thực tế trong đời thường cũng như trong lúc lâm chung. 


Hai loại thiền pháp sau đây được trình bầy dưới ánh sáng Mật tông nhưng người 
đọc sẽ thấy đây cũng là giáo pháp căn bản có trong tất cả các pháp môn Phật giáo truyền 
thống. Điều quan trọng nhất của hai pháp thiền này là độc giả có thê tự tu tự tập mà hoàn 
toàn không có các hiệu ứng tiêu cực hay “tác dụng phụ”. Hai pháp thiền tập này tuy đơn 
giản, nhưng vẫn giúp bạn tinh thông một thiền pháp sâu sắc giúp người hành trì thoải 
mái, sống an lạc cho đến khi bình thản ra đi mà không sợ hãi hay tiếc nuối. Nếu trong 
một nhân duyên tao ngộ với bậc chân sư, hoặc quyết chí theo đuôi một pháp môn linh 
diệu nào khác thì hai pháp thiền này chính là một nền tảng cần thiết cho mọi pháp môn. 


CHUẨN BỊ THIÊN TẬP 


Một số người có khả năng xây cất một thiền phòng riêng biệt hay tới lui các chùa 
thất có cả thời khóa biểu thiền tập rõ ràng thì rất tốt, hành giả nên cố gắng giữ lấy thời 
khóa ấy. Tuy nhiên với đại đa sô quần chúng thì không cần thiết phải có đầy đủ như thế. 
Chúng ta chỉ cần biết rằng các vị cô đức vẫn có thể an trú và đắc pháp nơi gốc cây hay 
động đá trong rừng núi hoang vu khắc nghiệt. 


Khởi đầu, đề thân tâm thoải mái chúng ta cũng có thê chuẩn bị tắm rửa thân thê 
hay thay y phục mới trước khi hành thiên, nhưng không bắt buộc. Người hành thiên chỉ 


dụ có hằng vạn sinh viên đi cắm trại nhưng đám đông đó không phải là đại học). Chúng ta đang có hằng 
ngàn hội đoàn hay “giáo hội” như thế, đây chỉ là các ổ chức ?u sĩ mà không phải theo nghĩa 7m Báo. 


3% Đây là hiện tượng chung của giới tu sĩ của tất cả các tôn giáo ngày nay. 


3'” Các “cult culture” nào cũng gồm các tín đồ nhiệt thành bao quanh một guru rất hấp dẫn quần chúng. Khi 
phát triển các tín đồ rất cuồng tín, các “thánh tử đạo” chấp nhận ôm bom tự sát, hy sinh tính mạng của các 
nhóm cách mạng giải phóng Hồi giáo ngay tại Âu Mỹ là một thí dụ rõ ràng nhất. 
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cần sửa soạn vào thiền trong tình trạng thân tâm thoải mái. Nên biết rằng các bậc cổ đức 
vẫn thường hành thiền trong mọi hoàn cảnh đi đứng nằm ngồi, trong lao động chẻ củi 
gánh nước làm vườn làm ruộng, kê cả trong các hoạt động vệ sinh tăm giặt. Tóm lại nếu 
có phương tiện thì tốt, nhưng bắt cứ lúc nào và nơi nào người hành thiền cũng có thể tu, 
kể cả trong dăm phút đứng chờ xe nơi công cộng chúng ta cũng có thê thu thân nhiếp tâm 
hạ thủ công phu. 


Người ta cũng đều cho rằng ngôi thiền theo pháp kiết già là ưu Việt nhất, nhưng 
cũng nên biết đây không phải là cách thiền tọa duy nhất. Hãy xem lỗi ngồi đơn giản của 
các Phật tử Miễn Điện Thái Lan hoặc các hình tượng các cô tôn túc hành thiền trong mọi 
tư thế đi đứng nằm ngồi. Trong mọi hoàn cảnh, hành thiền tốt nhất vẫn có thể thực hiện 
khi ngôi trên ghế hay ngồi ở góc phòng yên tĩnh. Căn bản chỉ là giữ thân thể vững trãi 
yên Ổn với tâm thái thoải mái. Quan trọng nhất vẫn chỉ là nỗ lực hành thiền đều đặn. 


Trước và sau khi tập thiền hành giả có thê vận động cơ thể theo một số động tác 
đơn giản vừa đề chuẩn bị cho cơ thê phải bất động trong một thời gian dài, hay vừa khiến 
cho cơ thê tỉnh giác và không bị hôn trầm. Nếu có phương tiện tôi có thể khuyến cáo 
hành giả học thêm bài quyền Thái Cực đơn giản 24 thế hay một thế Phất thủ của Dịch 
Cân Kinh trước và sau thiền tập.°°8 Nhưng nên nhớ các động tác vận động trước hay sau 
khi hành thiền không phải là thể thao cơ bắp mà chỉ để cơ thê chuẩn bị cho thời gian 
thiền tập và trở lại bình thường sau khi ngồi thiền. Việc đi kim hành quen thuộc của 
người học thiền tại các Thiền viện cũng đã quá đầy đủ. Tóm lại sửa soạn trước hay sau 
khi tập thiền như chuẩn bị cho một giấc ngủ thoái mái, không cần coi là điều kiện. Mọi 
việc gọi là chuẩn bị đơn giản chỉ là chuẩn bị để được tỉnh táo cả cơ thể và tỉnh thân. 


NHỊ DIỆU PHÁP MÔN 


“Nhị Diệu Pháp Môn” tôi dạy ở đây chỉ là tên hai pháp môn đơn giản và nôm na gọi 
là “Thiên Thở” và “Thiên Ngủ”. Có lề đại đa số độc giả ngày nay đều từng nghe, từng 
đọc, từng học thiền từ nhiều pháp môn, kể cả những người tự học thiền qua sách vở, qua 
internet, hay khẩu truyền. Sách vê thiền tập thì quá nhiều như truyện quỉ ma, ai cũng có 
một câu truyện ma đề kẻ, nhưng cuối cùng chăng thấy ai trình ra một chú ma cho mọi 
người chiêm ngưỡng. Nhiều năm gần đây hầu như chúng ta chưa nghe thấy có ai giải 
thoát nhờ tập thiền, nhưng tắt cả người tập thiền theo hai pháp môn “Nhị Diệu Pháp 
Môn” đều có cảm giác thân tâm đều được an lạc ngay từ phút đầu tiên trong khi thực tập. 
Đây là hai phương pháp hoàn toàn có lợi cho sức khỏe, và không hề có “tác dụng phụ.” 


Quan sát thực tế của các thiền viện trong nước và quốc tế, chúng ta thấy đã có hàng 
triệu người từng tham dự các khóa học thiền. Nhưng ta cũng thường thấy phần lớn người 
học thiền đều thất vọng sau một thời gian nỗ lực.°5? Phần lớn đó là người không tìm thấy 
những gì họ mong ước sau thời gian thử thách. Nhưng trái lại còn có một số trường hợp 
đã đưa đến một số kết quả không tốt cho những người chuyên tâm và trì chí nhất, như 
độc giả từng nghe nói vê vải người bị ' tâu hỏa nhập ma”. Đây là loại người tu thiền khởi 
đầu cũng có chút công phu nhưng lại nây sinh ra âm ngã mạn, mà Phật học gọi là “tăng 
thượng mạn”, họ tin rằng mình thành đạt hơn người (đặc biệt là khi họ tự so sánh với các 


S Dịch Cân Kinh là một bài quyền nôi tiếng của Thiếu Lâm. Cách tập vung tay (Phá: Thứ) quen thuộc ở 
Việt Nam hay tập chỉ là một thê. Nhưng cũng tạm đủ cho người tập thiên. 
3° Có một câu nói bình dân đã trở nên danh cú “nhất niên Phât diện tiền, nhị niên Phật tại thiên...” 
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tu sĩ nỗi tiếng). Dù có thể “¿hành đạt” hơn số vị này thật, nhưng họ không biết đại đa số 
các “thiền gia nỗi tiếng” thật sự chỉ nổi tiếng vì có thể họ có các chức vụ trong giáo hội 
hay cộng đồng. nhưng thực chất các cá nhân này thường không có nội dung - người bận 
rộn với chức vụ thì không thể có thời giờ tu học. 


Cho nên nếu người hành thiền có thực tu thì là một tiến bộ tốt, nhưng nếu sinh tâm so 
đo với các quan chức, thì tự họ càng dễ thêm tâm ngã mạn đề cuối cùng cũng tự thoái, tự 
hại mình. Chúng ta lại còn ghi nhận thêm một vài người học thiền tâm thần trở nên hoang 
tưởng, tự rơi vào ma cảnh bất thường (bình dân gọi là “tầu hỏa nhập ma” nhưng đúng 
hơn là một dạng bệnh thân kinh). Tuy nhiên đại đa sỐ người fu thiền thất bại cũng chỉ âm 
thầm từ bỏ khi họ cảm thấy thiền không thực sự mang lại các ước vọng háo hức ban đầu. 


Vì vậy thay vì thao thao bất tuyệt ca tụng các pháp môn thần bí siêu phàm của Mật 
giáo phổ thông hoặc theo các sách báo trong /hj rường tôn giáo, ở đây tôi chỉ đơn giản 
nói về hai phương pháp thiền tập căn bản mà mà tôi sẽ nói thêm ở Đại Thủ Ấn 
(Mahämudrä) trong phần nh Lục của sách này, “Nhị Diệu Pháp Môn” sau đây đơn giản 
và nôm na gọi là “thiền lười” và “thiền ngủ” cũng không phải độc quyền của Mật giáo, 
mà tỉnh túy của nó đều có Hà mọi pháp môn thiền tập xưa nay. 


Chúng ta cần biết bất kê là thiền Minh Sát Wipassana của Theravada hay các loại 
thiền Đại thừa “Chỉ Quán” của Thiên Thai, “Mặc Chiếu” của Tào Động, ' 'Công Án” của 
Lâm Tế xà "Thoại Đầu” của Tổ Sư Thiền đều bắt buộc khởi đầu phải dạy về hai phép 
“Thở” và “ngủ”. Cho nên hai pháp môn thiền đơn giản này tôi chỉ gọi mộc mạc là ““Thiền 
Thở” và “Thiền Ngủ”. 


I. Thiền Thở: 


Căn bản của Thiền Thở nỗi tiếng gọi là Số Tức Quán còn gọi là An Ban Thủ Ý 
(ãnäpänasaii) là “thiền quán về hơi thở”. Khác với các loại thiền danh tiếng do các đại sư 
phát triển sau này, 7iển Thở là thiền pháp duy nhất do chính Đức Phật tuyên dạy. Trong 
kinh Phật nguyên thủy có rất nhiều văn liệu của chính Đức Phật dạy về môn “thiền 
Kệ 


Thiền Thở là pháp thiền căn bản của tất cả các pháp Thiền khác từ như pháp quán 
thân thê ngũ uân đến các pháp quán niệm thiền về các tư tưởng Triết lý. Nên có thể gọi 
“thiền thở” là “Thiên của Thiên” vì Thiền Thở là cơ sở thiền của các pháp thiền. Ngay 
các công phu thần bí dạy về các bí pháp huyền thuật hay võ thuật cũng đêu khởi đầu với 
phép luyện thở. 


Nhưng tắt tiếc là các sách truyền bá môn “thiền thở” đều dễ đi vào hai sai lầm cơ bản: 
một là coi nhẹ pháp môn này, hai là đi vào bí mật. Thay vì đi vào hai sai lâm này chúng 


50 Đọc Phật sử chúng ta sẽ thấy rất nhiều tu sĩ từ chối sắc phong hoặc chức sắc cao quí của nhà vua phong 
tặng. Rất nhiều vị chân sư còn bỏ trốn chức vụ khi thấy chưa thuận tiện. Trái lại ngày nay có nhiều tu sĩ nối 
tiếng chỉ vì kiêm nhiệm nhiều chức danh hơn là trình độ tu chứng. 

6! “Này các tỷ kheo, tỷ kheo đi đến rừng hay đi đến gốc cây, hay đi đến ngôi nhà trống, và ngồi kiết già, 
lưng thăng. Đặt niệm trước mặt, vị ấy chánh niệm thở vô, chánh niệm thở ra. Thở vô dài, vị ây rõ biết tôi, 
thở vô dài. Thở ra dài, vị ấy rõ biết tôi thở ra dài. Thở vô ngắn vị ấy biết tôi thở vô ngắn. Thở ra ngắn vị ấy 
biết tôi thở ra ngắn...”. Hòa thượng Thích Minh Châu có sưu tầm các văn liệu cho thấy chính Đức Phật đã 
dậy pháp môn thở (Znãpãnasafi) trong rất nhiều kinh Pđi¡ trong Thích Minh Châu, Hành Thiển, nxb Tôn 
Giáo 2001. 
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ta chỉ cần hiểu răng, bất cứ pháp môn thiền nào cũng khởi đi từ tư thế điều hòa hơi thở và 
điều hòa cơ thể. Cho nên khi học thiền của bất cứ pháp môn nào người thực hành cũng 
đều phải trải qua giai đoạn tập “thiền thở”. Cũng vì vậy người ta đễ lầm tưởng cho rằng 
“Thiền Thở” chỉ là phương tiện thô thiên đầu tiên dạy cho người mới học thiền mà không 
biết chính tự nó là một pháp môn thiền tối điệu và căn bản của mọi thiền pháp. 


Tóm lại, vì quá đơn giản và rất căn bản nên nhiều người lại nghĩ rằng “thiền thở” chỉ 
là loại phương pháp dạy người ta cách “thở ra hít vào”. Không biết rằng đây chính là môn 
thiền siêu việt, tự nó đã là một pháp môn thiền tối thượng lấy cái đơn giản nhất làm cốt 
tủy. Người học Thiền Thở phải tâm niệm rằng Đây là loại thiển duy nhất do chính Đức 
Phật chỉ dạy.°5? 


Tôi còn nghiệm ra rằng đại đa số các trường hợp gọi là “tâu hỏa nhập ma” xây ra cho 
một số người học thiền chỉ vì họ đã bỏ qua bước đầu là pháp môn “thiền thở” mà hoang 
tưởng đến các pháp môn thiền cao siêu mơ hồ nào đó. Chúng ta cần biết rằng ngay cả bậc 
lão thiền trước khi nhập định vào các cấp độ gọi là “siêu việt” hơn hay thâm nhập vào cõi 
thiền “tối thượng thừa” nào đó thì căn bản cũng phải thực hành pháp môn này — giống 
như dù có dùng phi cơ đề bay xa bay cao thì cũng phải bước lên phi cơ. Nếu không thực 
bước vài bước nhỏ thì tắt cả thiền pháp chỉ còn là “Thiền Tưởng” - ngồi giữa thiền đường 
mả tưởng tượng cỡi gió tung mây thì sớm muộn cũng rơi rụng. 


Tư thế cho “thiền thở” hay /biên sổ tức cũng không bắt buộc là phải ngồi kiết già, 
nhưng cần ngồi thắng lưng, hai bàn tay đặt trên đùi, hai bàn tay còn có thê hợp thành một 
thế riêng gọi là ấn như các ảnh tượng Đức Phật chúng ta thường thấy. 


Thiên thở là chuẩn bị cho tâm thân nhập thiền nên được coi như thiền căn bản, nhưng 
đi sâu vào nội quán thì Thiền Thở lại là 7âm Pháp thầm sâu bậc nhất. Người ngồi thiền 
bắt đầu có thể nhắm mắt, chỉ cần /heo đõi âm thầm hơi thở ra thở vào — chỉ là /heo đối 
hơi thở đừng vọng tưởng ngay từ đầu là mình đã có thể kiểm soát được hơi thở. Có 
những bản kinh dạy người ta đếm đến hằng ngàn lần thở, nhưng tốt nhất chỉ cần thong 
thả đêm thầm từ I đến 10 rối trở lại đếm thầm tiếp tục từ I đến 10. 


Tập thiền khi luyện được phép đếm mà không gián đoạn hay sai lầm thì zếp fực theo 
dõi hơi thở vào ra giỗng như tự thấy luồng hơi trong cơ thê luân chuyên theo cách thở và 
nhịp đếm như thế. Khi cảm thấy thân tâm hơi lơ là thì có thể thở nhanh hơn hay mạnh 
hơn để đối trị với cơn buồn ngủ hay sự mỏi mệt, sau đó trở lại thở ra thở vào điều hòa 
như cũ. Tóm lại yên lặng thầm đếm hơi thở vào hơi thở ra. Đếm từ 1 đến 10, rồi trở lại 
tiếp tục đếm từ 1 đến 10. Nếu đếm lầm thì lập lại từ số 1. Không suy nghĩ, không quán 
niệm, không theo đuối ý tưởng. Hoàn toàn không đề mọi tư tưởng cụ thể hay siêu hình 
móng khởi trong tâm mà chỉ thầm đếm và theo dõi hơi thở. 


Thật dễ phải không? Sự thật không dễ. Chúng ta nên biết rằng có rất nhiều người tập 
thiền nhiều năm vẫn không thể đếm thầm từ 1 đến 10 liên tục trong một chuỗi khoảng 
100 lần mà không nhằm lẫn. 

Sau thời gian /ập theo dõi hơi thở trong cách đêm như vậy. Nếu đếm được đủ cả trăm 
chuỗi từ 1 đến10 liên tục mà không nhằm lẫn thì lúc này hành giả đã thành tựu được giai 
đoạn đầu tiên. Lúc này mới gọi hành giả “làm chủ được dòng chẩy của tâm thức ”. Bình 


52 Thích Minh Châu, Hành Thiên, sảd 
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thường một người trung bình phải thực tập rất lâu mới có thể đếm thầm liên tục 100 
chuỗi từ 1 đến 10 như thế mà không nhằm lẫn. Biểu thị của trình độ này là hành giả sẽ 
không còn bị tác động của các yêu tố ngoại lai (không bị tiếng động, khí hậu, hay cảm 
giác tâm lý, kể cả cảm giác cơ thê ngứa ngáy hay đau đớn). Dấu hiệu không còn bị các 
vấn đề cơ thể hay tâm lý ảnh hưởng chính là dấu ấn cho hành giả biết họ đã thành tựu 
phép thiền này. 


Tóm lại chỉ cần đạt được một chuỗi khoảng 100 lần đếm từ một đến mười mà không 
sai sót, thì coi như hoàn thành bước đầu tiên. Từ đây hành giả không cần đếm hay /eo 
đối hơi thở mà cũng chẳng cân quán chiếu theo mục đích nào nữa. Bây giờ là lúc hành 
giả mới có thể thật sự thực hành “buông bỏ ”. 


Lúc này hành giả cứ ngồi xuống im lặng đề cho hơi thở tự nhiên vận hành, khi đó tâm 
tự nhiên trong sáng an tĩnh và toàn thể thân tâm tự nhiên thư dãn. Đến giai đoạn này, 
hành giả được coi là thành tựu được bước thứ hai: kiểm soát được hơi thở - gọi là “kiểm 
soát” nhưng hoàn toàn không cố ý, không gia sức. Hơi thở tự nhiên điều hòa, hành giả 
tiếp tục ngồi thiền một cách tự nhiên. Lúc này không cần đếm mà cũng không cần theo 
dõi hơi thở ra hay hít vào như trước và không cần có một chủ đê để thiên quán. 


Đến đây có thê nói rằng hành giả đã thành tựu được pháp môn Thiền Thở. Lúc này 
người ta có thể thong dong tự tại, có thể tu tập theo nhiều pháp thiền khác như quán vê 
ngũ uẫn, quán về thân thê, quán về vô thường, quán vô ngã, quán công án, thoại đầu, 
hoàn toàn không có trở ngại. 


Ngày trước các hành giả Mật giáo có thể theo các phép thiền khá dị biệt như độc cư 
nhiều ngày tháng trong các hang động hoang vắng, hoặc âm thầm đến các bãi tha ma đề 
thiền quán (Mật giáo Tây Tạng gọi là Goznchen). Tuy nhiên trong hoàn cảnh hiện nay, 
hiếm ai có thể thực sự một mình vào núi tu, hay sinh sống đơn độc giữa các bãi tha ma 
mộ địa. Hơn nữa rất hiếm có các vị thầy thật sự dẫn đạo."“3 Cho nên người thực hành 
“pháp thiền thở” không cần có ý đỉnh phải sưu tầm các pháp môn thiền cao siêu nào khác 
(xem phụ lục về Tứ Thiền Bát Định). Người hành thiền có thê ở nhà hay ở bắt cứ đâu để 
tiếp tục hành thực “thiền thở” như vậy suốt đời." Vì quả thật chỉ cần “đắc” được pháp 
thở như thế, hành giả cũng thừa được tư lương sông an định cả đời. Cá nhân tôi không 
hiểu từ đây đến lúc “đắc thiền” hay “đắc đạo” Ta SaO nhưng quả thật đến giai đoạn này 
hành giả sẽ không còn thấy các “thiền bệnh” quấy phá, mỗi giây phút thiền tập là mỗi 
giây phút thoải mái, nên còn gọi là Thiển Duyệt.°5 

Cuối cùng là nhắc lại xin đừng vì danh từ quá đơn giản là “Thiền Thở” mà coi nhẹ 
pháp Thiền này. Đây là pháp môn /hiên căn bản của mọi phép thiên nên có thê gọi là 
“thiên của thiên” đã được chính Đức Phật giảng dạy trong rất nhiều kinh Đi. Đại đa số 


33 Một huấn luyện viên thể thao bình thường có thê luyện học viên trở nên vô địch, nhưng học Phật học 
Thiên hoàn toàn khác biệt. Ngoài trường hợp có nhân duyên hệt sức đặc biệt, không thê có một vị thày bình 
thường có thê đảo tạo ra được một vị thiên giả đúng nghĩa. 

5% An toàn nhất có thê đọc kinh luận đề tự ấn chứng (tránh đọc lời giảng ba hoa thần bí của các người 
dịch). Một kinh đơn giản nhât là kinh Viên Giác nói rõ về các “thiên bệnh” (xem Vũ Thê Ngoc, Kinh Viên 
Giác Dịch Giảng). 

543 Chính là nhờ sức mạnh của “thiền duyệt” (vui thiền) mà các hành giả có thể chịu đựng được các thử 
thách hay ngịch cảnh lớn, như ngài Thích Quảng Đức có thê an tịnh trong việc tự thiêu thời 1963 hay các 
vụ tự thiêu chông nhà câm quyên Trung Hoa gân đây của chư tăng Tây Tạng. 
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người chuyên “ “ngồi thiền” lâu năm mà vẫn chưa qua được ải này nên mới xây ra các hiện 
tượng gọi là “tâu hỏa nhập ma” hoặc thối thất trong đời sống tu hành.Š5 Hoàn toàn khác 
với những lời ba hoa của các thiền sư tân thời, kinh nghiệm của các thầy tô trong quá khứ 
cho thấy người tập thiền chân thật chỉ cần thành tựu được “7iên Thở” thì người hành 
thiền có thể thực hành được tất cả các loại Thiền khác lạ nào đó. 557 

2 - Thiền Ngủ: 

Môn Thiền thứ hai mà tôi sẽ dẫn ở đây còn căn bản và đơn giản hơn nữa. Đây là 
“thiền ngủ” mà hầu tưởng như ai cũng biết vì chăng ai cần được dạy cách đi ngủ. Đó là 
“pháp môn” tôi gọi đùa là “Thiền Ngủ”. Thiền ngủ là một pháp môn “Thiền Lười”, đành 
cho hạng người tự nghĩ mình quá bận bịu, thường than thở là không có thời gian thiền. 
Thiền Ngủ có lẽ không có khả năng khiến cho ta giác ngộ, nhưng bảo đảm . người hành 
thiền có giác ngủ êm đềm và thoải mái. Thiền ngủ làm cho tâm trí minh mẫn tỉnh táo, rút 
ngắn thời gian ngủ bình thường. Cho nên chúng ta có pháp môn này, thay vì ngồi yên 
lặng hai ba tiếng mỗi ngày nên mới than là không có thời gian, thì tại sao không vận dụng 
giâc ngủ để “vào thiền” — Nhất cử lưỡng tiện, vì ' “giác ngử” “trong ° “thiền ngủ” sẽ ngủ sâu 
hơn, giông như người ăn món ăn tính chất đù ít zơng nhưng về phẩm thì lại nhiều hơn. 
Khoa học chứng minh rằng chỉ cần một giấc ngủ sâu dù rất ngắn thì cũng có phẩm chất 
tương đương với thời gian ngủ bình thường dài hơn. 


Khoa học ngày nay xác tín rằng mọi người đều có mộng trong khi ngủ, trung bình 
mọi người thường có từ 3 đến 4 giấc mộng trong mỗi đêm và bình thường cũng không 
được ký ức phí nhận khi người ta tỉnh giấc. Từ thế kỷ trước kiến thức khoa học thế ĐIỚI 
tựu thành môn “mộng học” (oneirolosy) là nghành khoa học mới nhất gồm bộ môn thần 
kinh học, tâm lý học và phân tâm học để phân tích nguyên do bệnh chứng liên quan đến 
cơ thê. Mục đích của oneirology không chỉ là giải thích về thế giới tiềm thức mà còn là 
một trị liệu pháp dành cho nhiêu bệnh chứng cơ thể mà khoa học tin rằng nguồn gốc phát 
triển từ tâm lý. Từ kinh nghiệm cá nhân, tôi trân trọng giới thiệu môn “thiền ngủ” này 
cho tất cả mọi người — đặc biệt là những người đi tu mà vẫn bị bệnh “tâm lý” hay nhưng 
người cho rằng bị bệnh “tà” hoặc đồ tội cho “ác nghiệp.” 


Tiềm năng của mộng không phải đề tài mới. Từ xưa phương pháp “tự kỷ ám thị” 
(sejƒ-suggesíion) tự tạo thành những “ giác mộng được tiền chế” đã được áp dụng như một 
biện pháp trị bệnh, giải quyết nhiều vấn đề tâm ]ý cũng như trong nhiều phép tu của các 
tôn giáo. Khả năng này hiện đang được phát triển trong khoa trị bệnh tâm thần của y khoa 
hiện đại. Từ lâu Mật giáo đã hiểu rằng nếu biết tận dụng việc nằm mơ đê hành thiền thì 
người học thiền sẽ không lãng phí thời gian vì bình thường con người vẫn phải dùng đến 
một phần ba thời gian trong đời chỉ để ngủ. 


Trong các bài học thiền theo Đại Thủ Ấn (Ä⁄ahãmuärä) và Tử Thư Tây Tạng 
(Bardo-Thödol) mà tôi sẽ nói chỉ tiết hơn trong phần Phụ Lục thì bước đầu tiên của người 
học Phật chính là như kệ nói “7a phải từ bỏ việc ngủ say như xác chết đây vô minh. Thay 
vào đó là “Phải đưa những niệm tưởng vào thản nhiên không tán loạn. ” Và “kiểm soát 
và chuyền hóa giác mộng trong tính sáng ” chính là quá trình chuyên hóa sức mạnh của 
giấc mộng trong vấn đề tu học. Đây là bài thiền tập đầu tiên loại bỏ những tạp niệm, buồn 


36 Tôi không nghĩ rằng người đã đạt được pháp lạc của Thiền Thở mà có thể thoái đạo, 


37 Khởi đi từ thành tựu Thiền Thở, sẽ không có phép Thiên nào gây tác hại cho hành giả. 
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vul trong tâm băng cách “đưa những ý niệm trong sạch, không còn dâu vêt của thât tình 
lục dục vào trong tâm” trước khi chìm vào giâc ngủ “làm cho tâm không còn tán loạn lao 


Là) 


XaO.. 


Lễ dĩ nhiên chúng ta thường cho rằng chỉ có thê loại bỏ tạp niệm khi còn ý thức, 
nghĩa là khi chưa ngủ. Nhưng trong giây phút trước khi chìm vào giấc ngủ mà ý thức 
chúng ta không còn bị tạp niệm buôn vui hay mong cầu thì cũng chính là cách tốt nhất đề 
loại bỏ các mộng mị vô minh khi ngủ - Bằng chứng là khi không lo nghĩ hay sợ hãi 
chúng ta thường ngủ một cách dễ dàng an lành và không hề thấy ác mộng. Cho nên đối 
với người tu hành, khi ngủ không còn mộng mị chính là dấu vết tiến bộ trong việc 
hành trì tu học, vì vậy Đạo học cũng thường khuyến cáo “qui như anh nhĩ” tức là có giác 
ngủ vô tư như trẻ thơ.*5Š Trái lại khi phải lo nghĩ thì con người tự nhiên sẽ mất ngủ hoặc 
sẽ gặp ác mộng. 

Theo giáo lý Phật giáo, đặc biệt là trong Duy Thức học thì còn giải thích rất rõ 
rằng giấc mộng trong khi ngủ cũng chính là phóng chiếu của tâm thức con người. Nếu 
tâm thức mang tư tưởng sân hận thì những cảnh xâu ma qui địa ngục sẽ hiện ra, còn tâm 
thức mang tư tướng thương yêu hướng thiện thì những hình ảnh hỷ lạc sẽ xuất hiện - Tâm 
lý học và Phân Tâm học Tây phương ngày nay cũng nói rất kỹ về các hiện tượng xuất 
hiện trong các nghiên cứu về mộng mị và cũng nói về sức mạnh của tiềm thức trong khi 
ngủ. Cho nên chúng ta rất dễ hiểu khi Mật giáo cũng nói tương tự “tịnh hóa thân tâm bắt 
đâu là chuyển hóa từ trong mộng” trong các bài học về Trung Âm (Bardo-Thödol). 

Lối tập “thiền ngủ” đơn giản chỉ là trước khi chìm sâu vào giấc ngủ, thiền giả chỉ 
cần tâm niệm một câu kinh, hay hình dung trong đầu hình ảnh đức Phật hay một đại bồ 
tát.”'' Quên hết tất cả trì trọc lo nghĩ buồn hay vui mà ngủ yên với một hình ảnh tôn 
nghiêm hay ý nghĩa siêu xuất một câu thần chú. Cho nên pháp thiền ngủ này có thể gọi là 
“hoàn toàn hợp nhất giắc ngủ với thực hành chánh Pháp” như tôi sẽ trình bầy trong các 
bài tập nói trong Đại Thủ Ấn và Tử Thư Tây Tạng ở phần phụ lục. 


CHÚ THÍCH VÈẺ TỨ THIÊN 


Trong các sách về Thiền học cô điển thường hay nói về bốn cấp bậc của thiền gọi 
là Tứ Thiên. Tứ Thiền mở rộng trong bốn Niệm Xứ nên gọi chung là Bát Định. 7 7; hiển 
gỌI đầy đủ là Tứ Thiền Định, là bốn cấp thiền trong vô sắc giới (aripasamadlhi). Đó là Sơ 
Thiền, Nhị Thiền, Tam Thiền và Tứ Thiền. Theo kinh điển PZi thì Đức Phật đã thành 
đạo, chứng Thánh quả, thành bậc Chánh giác là qua Tứ Thiền như chính Đức Phật đã 
thuyết như sau: 


“Và này Aggivessana, sau khi ăn thô thực, được sức lực trở lại, Ta ly dục, ly bắt 
thiện pháp, chứng và trú Thiên thứ nhất, một rang thái hỷ lạc do ly dục sanh có tâm có 
tứ. Nhu vậy lạc thọ khởi lên nơi Ta. Diệt tâm diệt và tứ, chứng và trủ Tì hiển thứ hai, một 
trang thải hỷ lạc do định sinh, không tâm không tứ, nội tĩnh nhất tâm. Như vậy lạc thọ 
khởi lên nơi Ta, được tôn tại nhưng không chỉ phối tâm Ta. Ly hỷ trú xả, chánh niệm tỉnh 
giác, thân cảm sự lạc thọ mà các bậc Thánh gọi là xả niệm lạc trú, chứng và trú Tì hiển 
thứ ba. Như vậy lạc thọ khởi lên nơi Ta, được tôn tại nhưng không chỉ phối tâm Ta. Xả 


58 Khoa học còn chứng minh người ngủ vô tư như con trẻ còn sống trẻ đẹp và ít bệnh. 
59 Với Mật giáo thì là Bốn Tôn (/g/adevaz2), người không tôn giáo cũng có thê hình dung đến hình ảnh một 
vị thánh đức hay một lời kinh nào đó. 
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niệm xả khổ, diệt hỷ u đã cảm thọ trước, chứng và trú Thiên thứ tư, không khổ không 
lạc, xả niệm thanh tịnh. Như vậy lạc thọ khởi lên nơi Ta, được tôn tại nhưng không chỉ 
phối tâm Ta.” Š79 

Như thế chúng ta có thể hiểu được rằng Tứ Thiền gồm các phương pháp rất đơn 
giản: 
*- Thở ra dài tôi biết tôi thở ra. ” 
“- Thở vào dài tôi biết tôi thở vào. 
“. Thở ra ngăn tôi biết tôi thở ra. ” 
“- Thở vào ngăn tôi biết tôi thở vào. 
Tứ Thiền: 
1. Sơ Thiên: Hành giả ly dục, không chứa chấp mọi bất thiện pháp. Sơ thiền chuyên tâm 
tinh cần tín lạc, nên tâm không còn tán loạn. 
2. Nhị Thiển: Hành giả đắc nơi tự lực, nội tâm không còn Tầm Tứ. Nhị thiền phát sinh 
xả lạc. 
3. Tam Thiên: Nhị thiền đã trừ giác quán dứt 77 chỉ còn Xả Lạc. Vì Hi tâm là gốc của 
duyệt lạc nên Đệ tam thiền khi /iz Lạc la Khổ và hộ niệm thanh tịnh thì nhập tứ thiên. 
4. Tứ Thiên: Tứ Thiền là lìa bỏ cả Lạc, chỉ còn Xẻ và Chính Niệm. Tứ Thiền là Chính 
Thiền, như đỉnh núi bất động xứ, là an ổn điều thuận xứ. 


” 
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Cũng theo kinh điển nguyên thủy, Đức Phật cũng đã từ Tứ Thiền để nhập Niết 
Bàn: “Xuất Thiên thứ tư, ngài nhập định Thiên thứ ba; xuất Thiên thứ ba, ngài nhập định 
Thiên thứ hai; xuất Thiên thứ hai, ngài nhập định Sơ thiên. Xuất Sơ thiên, ngài nhập định 
Thiên thứ hai; xuất Thiên thứ hai, ngài nhập định Thiên thứ ba; xuất Thiên thứ ba, ngài 
nhập định Thiên thứ tư; xuất Thiên thứ tư, ngài lập tức nhập diệt.”””? 

Bát Định gồm Tứ Thiền và Tứ Niệm Xứ (smrtyupasthãna) 
I- (Định) Không vô biên xứ (äkašanantyaydtan): Cũng gọi là Hư Không xứ, lại cũng gọi 
là Sơ Vô Sắc Định. Luận Yếu Giải nói “Lìa tất cả sắc tướng, đắc nhập Hư Không xứ” 
chính là nói về Định Vô Biên Xứ. 
2- (Định) Thức vô biên xứ (vÿñãnnanantyäyafana): Cũng gọi là Thức xứ. Luận Yêu Giải 
nói “Xem thức là thực, bỏ cả quán Hư Không chỉ quán Thức đề đạt Thức vô biên xứ” là 
nói về Định Thức Vô Biên Xứ. 
3- (Định) Vô sở hữu xứ (akùncanyayafana): Vô Sở Hữu Xứ thuộc tưởng, còn Phi Tưởng 
Phi Phi Tưởng Xứ thuộc hành. Luận Yếu Giải nói “Quán thức như huyễn, lìa Thức xứ, 
nhập Vô Sở Hữu Xứ” 
4- (Định) Phi tưởng phi phi trởngg xứ (naivasainjñä-nãäsamjñãyatana). Luận Yếu Giải 
nói “Vô Tưởng Địa là s1 xứ, nay tịch diệt được vi diệu đệ nhất xứ thì lìa được Vô Sở Hữu 
Xứ tưởng địa, mà đắc nhập Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ.” 


39 Trunø Bộ L, bản Việt dịch Thích Minh Châu. 
71 Trung Bộ L, bản Việt dịch Thích Minh Châu. 
32 Trung Bộ IIL, bản Việt dịch Thích Minh Châu. 
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Chương 10 
MẬT GIÁO VÀ THÊ GIỚI NGÀY NAY 


Mật giáo tóm lược toàn bộ lịch sử truyền thừa Phật giáo bằng ba gai đoạn lịch sử 
Tiểu thừa, Đại thừa và Mật thừa. Theo giáo lý này Phật giáo khởi nguyên từ sự thành đạo 
của Thái tử Tất Đạt Đa. Sau quá trình tu hành đạt đạo, ngài mang danh hiệu Thích Ca 
Máu N¡ (trí giả thầm lặng của dòng Thích Ca) là Đức Phật Lịch Sử của thời đại chúng ta. 
Giáo pháp đầu tiên gọi là 7ï ïếu Ti hừa mà ngài giao truyền là Bồn Sự Thật Cao Thượng (7⁄ 
Diệu Đôi. Sự thật đầu tiên Khổ Đế là chúng ta nhận ra và cần chấp nhận là cuộc đời là 
khổ, là không hoàn hảo. Chúng ta có thê có những thành tựu vui vẻ hạnh phúc, nhưng 
những trải nghiệm đó không hê vững bên. Sự nghiệp, tước vị, danh vọng, tiền tài chỉ là 
một giây phút hiện hữu trước khi biến mắt trong tiếc nuối và đau khổ. Sự thật thứ hai Khổ 
Tập Đề là nhận ra nguồn gốc mọi đau khổ là những khao khát và tham vọng của chính 
chúng ta khởi từ tư tưởng hữu ngã, tin vào một cái ta có thật và bất biến. Sự thật thứ ba 
Khổ Diệt Đề là chúng ta biết được con đường bước ra khỏi những khao khát và tham 
vọng đã tạo thành cái khổ đau của cuộc đời. Sự thật thứ tư Khổ Đạo Đế là con đường 
thánh đạo đưa ta đến giải thoát, thoát khô, gọi là bát chánh đạo: thấy đúng, nghĩ đúng, nói 
đúng, hành động đúng, nghề nghiệp đúng, cố sức đúng, nghĩ đúng, và tập trung đúng. 


Con đường thứ hai mà Đức Phật rao giảng là Đại thừa, được các đại sư Phật giáo 
sau khi đức Phật thị tịch phát triển đến toàn cõi Á Đông. Đại thừa tiếp tục giải thích giáo 
lý Tứ Diệu Đề với mục đích thứ hai là ngoài sự vượt thoát đau khổ chúng ta còn vượt 
thoát những u mê để nhận thức được tầng nhận thức mới về bản chất của thực tại. Đó là 
giáo lý về tính không của vạn pháp với hai tông môn chủ lực Trung Quán (m:dhyamika) 
và Duy Thức Du Già Hành Phái (yogacäna). Cả hai tông môn này đều có ảnh hưởng lớn 
trên Mật giáo và cả bốn tông phái hiện nay của Phật giáo Tây Tạng. Đến Thế kỷ thứ 
mười thì Phật giáo Tiểu thừa và Đại thừa cũng mắt dấu ở Ấn Độ. Nhưng Tiểu thừa đến 
Đông Nam Á và Đại thừa đến Á Đông thì cùng cực phát triển. Lần lượt các quốc gia 
trong khu vực đều trở thành các quốc gia Phật giáo, điều mà Phật giáo đã không thành 
công ở chính xứ sở đã thành hình Phật giáo. 


Mật giáo hay Mật Thừa được coi là con đường thứ ba, tiếp nhận và trưởng thành 
trong cả giáo lý Tiểu thừa và Đại thừa. Như đã trình bầy trong các chương trước, chúng 
ta nên biệt Mật thừa không có những triết lý khác biệt mà gồm những kỹ thuật thiền định 
và các hình tướng tu trì kỳ đặc liên quan đến sự thể nghiệm và thành tựu trí tuệ khác lạ 
với Phật giáo truyền thống. Mật giáo truyền đến Tây Tạng thì phát triển cùng cực thành 
một truyền thống Mật giáo Kim Cương Thừa (V4jrayäna). Cô lập trong hoàn cảnh địa lý 
và xã hội xa cách với thế giới, Mật giáo được tỒn tại và giữ lại Tây Tạng một cách vừa bí 
mật vừa biến tướng trong sự giao thoa với tôn giáo đa thần bản địa bằng hai chiều hướng. 
Một là một hình tướng tôn giáo của đại đa số, lai tạp giữa Mật giáo Bà La Môn và các tôn 
giáo có khuynh hướng thần bí bản địa. Hai là một pháp môn cao tột, đòi hỏi người hành 
trì phải có một căn cơ và lòng dũng cảm cầu đạo phi thường. Hai con đường này luôn 
luôn tương giao khiến người quan sát khó phân lường. Phần lớn học giả Trung Hoa, tuy 
là thành phần gần gũi nhất với Tây Tạng, cũng thường khó biện giải và phân biện nên 
thường có những nhận xét tiêu cực về Mật giáo Tây Tạng với nhiều phán đoán chủ quan 
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“Mật giáo phi Phật thuyết” hay khẳng định “Mật giáo Kim Cương Thừa là tà giáo”. Lẽ đĩ 
nhiên đây là những nhận định thoát thai từ não trạng của người Hoa thường kiêu hãnh tự 
cho là tỉnh hoa nhân loại với một truyền thống văn hóa khác hắn văn hóa Ấn Tạng. Tuy 
nhiên nhận định này không hoàn toàn là sai lầm. Trong thế giới Phật giáo nói chung, cả 
quân chúng lẫn tu sĩ, trong mọi thời “mạt pháp” đều thường không có can đảm khiêm 
nhẫn đề tu học giáo pháp tối thượng với mục đích giải thoát cao quí nào khác hơn là cầu 
phước báu, bên cạnh đó là bậc đạo sư thiện trí thức luôn luôn khó tìm. Mật giáo Tây 
Tạng vẫn còn truyền thừa, nhưng Mật giáo ở Á Đông thì đạo thống đã xa rời, minh sư 
vắng bóng, cho nên cũng không còn có những vị thật sự tu học và biết đến tinh hoa của 
pháp môn này cũng là một sự thật, nên chúng ta phải hiểu tại sao nhiều nhà nghiên cứu 
Trung Hoa đã phát sinh ra các phán đoán tiêu cực về Mật giáo. 


Đến thế kỷ XI khi Mật giáo biệt tích ở Ấn Độ thì Mật giáo Tây Tạng có thể nói 
là truyền thân chính thức và tiếp tục phát triển. Đương thời Tây Tạng từng có lãnh thổ 
lớn hơn cả Trung Hoa và một Trung Hoa ngạo mạn cũng từng phải hai lần tiến công công 
chúa đề cầu hòa. Năm 1603 Lạt ma danh tiếng Sogdogpa còn tin răng ngài tụng thần chú 
Bát Nhã Tâm Kinh mà đầy lui được đại quân Mông Cô, nhưng đến năm 1956 Hồng quân 
càn quét và xâm chiếm Tây Tạng, thì đức tin giữ nước giữ đạo bằng thần chú hoàn toàn 
băng hoại. Hằng trăm ngàn người ty nạn từ Đạt Lai Lạt Ma XIV cho đến nhiều học giả lạt 
ma tháo chạy và lưu vong ở Án Độ. Ngày nay Phật giáo Tây Tạng lưu vong nhưng truyền 
thống tôn giáo có kính nghiêm ngặt cũng sống sót và vươn dậy phát triển ở tây phương. 


Tuy nhiên trong toàn cảnh Phật giáo quốc tế ngày nay không chỉ có những sắc 
mẫu tươi đẹp. Ngoài những tin tức tích cực xuất hiện trong thế giới Phật giáo Tây 
phương thì chúng ta còn thấy nhiều tin xấu lại thường xuất phát từ các quốc gia phương 
đông, những quốc gia xưa nay vẫn có đông đảo quân chúng Phật tử. Trong những năm 
vừa qua chúng ta liên tiếp chứng kiến nhiều thế hệ thiện tri thức lần lượt ra đi. Nhiều đại 
sư lỗi lạc của mọi tông môn Phật giáo trên khắp thế giới cũng từ từ khuất bóng mà 
thường hiếm thấy người kế thừa xứng đáng. Trung Hoa có lịch sử hai ngàn năm vốn là 
cái nôi và vườn hoa của Phật giáo Đại thừa thì sau khi Hồng quân giải phóng lục địa và 
cuộc cách mạng văn hóa thì thực tế Phật học ngày nay là một khoảng trống bao la, ngoài 
trừ mảnh đảo nhỏ Đài Loan. Triều Tiên Hàn Quốc là một quốc gia Phật giáo văn hiến từ 
xưa, từng truyền Phật giáo đến Nhật Bản, từng in Đại Tạng Kinh trước Nhật Bản cả thế 
kỷ thì ngày nay Phật giáo đồ Triều Tiên cũng trở nên thiểu số so với Thiên Chúa giáo. 
Phật giáo đến Nhật Bản thì phát triển cùng cực, Thiền đạo vang tiếng và phổ biến khắp 
thế giới, nhưng đến bây giờ bị chính báo chí Nhật chế diễu gọi là /»eral Buddhism ám 
chỉ công việc chính ngày nay cũng chỉ là lo việc tụng niệm ma chay. Thái Lan là một 
quốc gia hiền hòa, có nên độc lập và thống nhất lâu dài nhất Á Châu, nhận Phật giáo làm 
quôc giáo từ gần hai ngàn năm, thì ngày nay cũng liên tiếp có nhiều đại tăng ra tòa vì các 
tội danh xấu hỗ. 


Việt Nam vốn là một quốc gia nghèo, dù không phát triển về văn hóa Phật học 
nhưng là một quốc gia Phật giáo lâu đời. Sau chiến tranh, trong những năm vừa qua cũng 
bừng phát với các việc xây cất chùa lớn tượng to lễ hội đông, nhưng theo chính thống kê 
của cơ quan tổng quản tôn giáo cho biết số tín đồ Phật giáo chính thức (có ghi tên) còn 
thua Thiên Chúa giáo. Con sô này dù không thay đổi thực tế là đại đa số người Việt vẫn. 
có đức tin Phật giáo nhưng nói lên sự thất bại của các giáo hội Phật giáo trong việc truyền 
bá Phật đạo như một tôn giáo có tổ chức. Quả thật Phật giáo vẫn luôn luôn là tín ngưỡng 
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của đại đa số nhưng phần nhiều Phật tử - đặc biệt là chính giới tu sĩ xuất gia — đa số cũng 
chỉ quan tâm đên các hình tướng hoa đăng lê hội, câu xin ơn phước mà quên con đường 
tu học khiêm nhẫn đuy fuệ thị nghiệp. °”3 


Khi nhắc lại những thực tế tiêu cực của Phật giáo trong những năm gần đây, 
chúng ta không hè có ý mỉa mai mà là nỗi ngậm ngùi không riêng gì Phật giáo mà chung 
cho nhiều tôn giáo, thấy rõ ngoài kia cơn sóng dữ của chủ nghĩa thực dụng, lấy VIỆC SỞ 
hữu vật chất làm mục đích của cuộc đời đang tố cáo sự bất lực của mọi tôn giáo trong 
thời mạt pháp ngày nay. Ở Việt Nam, chiến tranh đã chấm dứt và hòa bình đã được lập 
lại nửa thế kỷ, nhưng nội dung Phật chất phía sau các hình tướng chùa to tượng lớn lễ hội 
đông đảo tiếp tục là một diễn trình khác hắn. Rất nhiều người đi chùa chỉ với một tinh 
thần du lịch hay một cơ hội hối lộ cầu phước cầu an. Trong một hội thảo quốc ø1a mới 
đây do chính giáo hội Phật giáo và Đại học Khoa Học Xã Hội tổ chức tại Sài Gòn năm 
2014, một giáo sư chuyên gia tôn giáo nhà nước nhận định “Phật giáo tuy có một số tu sĩ 
có bằng cấp nhưng thật sự công tác văn hóa duy nhất chỉ là việc quan hôn tang lễ”. Ngay 
gần đây, cả một viện Phật học lớn nhất của giáo hội nhà nước cũng phải mời một chú tiểu 
mới xuất gia đến phụ trách giảng dạy kinh điển vì có thành tích biên khảo được tôn xưng 
là thuộc tâm cỡ quốc tế. Nhưng cuối cùng sự nghiệp biên khảo của anh bị phanh phui chỉ 
là bản sao chép của một nhà nghiên cứu thuộc giáo hội Phật giáo cũ. Bên giáo hội Phật 
giáo cũ cũng bị tổ ngược lại là tắm trướng lớn trong tang lễ vị tăng thống gồm bốn chữ 
Hán “Pháp Trung Lương Kiệt” cũng viết lầm đến hai chữ. Quần chúng không chú ý ý về 
khuynh hướng chính trị của các tổ chức giáo hội, lại không có khả năng phê bình về đạo 
đức lẫn sở học của giới tu sĩ, nhưng những sự kiện này phải chăng cũng là một vài chứng 
cớ về trình độ học thuật Phật giáo Việt Nam ngày nay? Kinh Viên Giác nói về thời 
“thánh hiên thì ẩn dật, tà pháp lại thịnh hành” (Chương 10) hoặc kinh Lăng Nghiêm dạy 
rằng “tà sự thuyết pháp nhiễu như cát sông Hằng” (Yêu Pháp Hộ Định ) có thê đang 
miêu tả hiện tình Phật giáo Việt Nam? 

Sự thật trong thế giới tôn giáo, luôn luôn có nhiều tin xấu “thoái sự” bên các tin 
tốt “tinh tiến”. Thời nào cũng có nhiều tà sư bên cạnh người tu hành chân chính. Tôi tin 
Phật học là một học vấn trí tuệ, phá trừ kiến chấp, phi giáo điều, trong hai mươi sáu thế 
kỷ vừa qua luôn luôn đi đầu trong mọi cao trào giải phóng cho con người. Những tin tức 
tiêu cực chúng ta nghe và thấy về Phật giáo chỉ là một phân của bức tranh lớn hơn của thế 
giới ngày nay. Đối với người học Phật, đứng trong bóng tối rồi kêu than trời tối cũng 
chưa phải là sự giải quyết của người trí ¡ giả. Người học Phật dù có thể theo bất cứ một 
tông môn nảo cũng nên nhớ lời dạy cuối cùng của Đức Phật rằng cuối cùng mỗi người 
đều phải tự cất bước trên con đường hành trình của mình. Đức tin là điều kiện căn bản 
đều được các tôn giáo trân trọng, nhưng bên cạnh đức tin Phật giáo luôn luôn nói đến trí 
tuệ. Người học Phật chân thật, khởi đầu là giới “trưởng tử của Như Lai”, cần phải xác tín 
lại mục đích xuất gia là hướng về giải thoát, chấp nhận con đường tu học kham nhẫn chứ 
không chỉ chú tâm duy nhất vào việc lập công danh, xây dựng cơ sở vật chất, tổ chức lễ 


573 Đạo Phật vốn không phải là lý thuyết từ chương. Đức Phật luôn luôn tuyên bố Đạo của ngài chỉ nhằm 
đến giải thoát, giúp chúng sinh thoát khỏi khổ đau. Các tổ trong mọi tông môn cũng đều dạy rõ ràng là kiến 
văn không thê thay thế cho hạnh nguyện và hành trì tu học Giới Định Huệ. Vì không hiểu Huệ (Tuệ) là 
cánh cửa sau cùng của hành trình tu học nên có rất nhiều vị vì không có duyên với kinh luận lại nầy sinh ra 
quan niệm quá khích là coi thường học tập kinh luận. 
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hội hoành tráng hay phát triển phong trào du lịch tâm linh. Nếu tin rằng thế giới do tâm 
tạo, thì cũng nên hiệu mạt pháp hay thịnh pháp cuôi cùng cũng khởi từ chính chúng ta. 


Khi xưa các tu sĩ Mật giáo thời sơ mật phải vay mượn nhiều phương tiện sự tướng 
để chuyên trở chính pháp đến quần chúng chân chất thì thật giống như các bà mẹ mượn 
các truyện thần tiên ma qui đề dạy trẻ thơ. Giới tu sĩ ngày nay vẫn tiếp tục dùng các 
phương tiện sự tướng đề truyền đạo nên không ít người cũng bị rơi vào một thế giới 
phương tiện mà quên cứu cánh tự tu học của bản thân. Xã hội ngày nay con người đang 
bị cuốn hút vào chủ nghĩa lây thành tựu vật chất làm mục đích sống. Kẻ không có đức tin 
thì sống hiện thực không cần những lý tưởng xa vời. Người nghĩ răng mình có tôn giáo 
nhưng thực ra chỉ tu hành như môt tục lệ hơn là nghỉ lễ tôn giáo. Đại đa số người đến 
chùa vẫn tín thành, nhưng dù có đức tin nhưng thiếu trí tuệ thì thật lòng tin của họ cũng 
thường dễ bị tà nhân lừa dối, và cuối cùng đức tin chỉ còn là những ngụy tín huân tập lâu 
đời được củng cố bằng các hình tướng phong trào đám đông. Cho nên ngày nay dù thông 
tin truyền. thông mở rộng nhưng vẫn khó tìm ra thiện trí thức. Người tốt việc tốt thì ít mà 
kẻ xấu mỗi ngày mỗi đông và càng ma mị tài giỏi, tụ tập kết hợp thành những tổ chức có 
những danh xưng cao quí hào nhoáng. Đây cũng là điều dễ hiểu vì trong mọi thời đại các 
loại tà môn dạy người chuyền nghiệp, giải trừ vận hạn, mua may bán đắt, giác ngộ cấp kỳ 
của các tà nhân có tài thuyết giáo vẫn luôn luôn quyến rũ quần chúng. Việc tu học giáo 
pháp chánh đạo kham nhẫn dường như chỉ là ảo ảnh trong văn tự kinh luận cổ sử. 


Nhìn vào lịch sử phát triển các tông môn Phật giáo chúng ta thấy hai tông môn 
thiên trọng vào phương tiện lực và tha lực đều từng phát triển trong thời kỳ mạt pháp quá 
khứ. Đó cũng là thời các tông môn thiên trọng về kinh luận trí thức bắt đầu tàn tạ. Từ 
thực tế này khiến nhiều người cho rằng sự phát triển của Mật Tông cũng như Tịnh Độ là 
đánh dấu thời kỳ thoái trào của Phật giáo. Nhưng nhìn từ một góc cạnh khác, chính hai 
tông môn quần chúng này cũng đã tiếp tục giúp được mạch nguồn Phật giáo tiếp tục luân 
lưu. Trong thời mạt pháp, trong quá khứ cũng như hiện tại, quả thật Mật Tông cũng như 
Tịnh Độ cũng đã đưa ra một phương tiện hành trì Phật giáo phù hợp với tình cảm và 
trong tầm tay của con người thời đại. Vì vậy nhìn thấy các hoạt động của một số người 
Việt đang sùng mộ Mật giáo và Tịnh độ như hiện nay, thường bị coi là sự thất bại của 
Phật giáo truyền thống, thì nên được coi là một thiện sự hơn là dấu hiệu của mạt pháp. 


Là người Việt Nam đơn độc hoành dương chính pháp trong hoàn cảnh không 
được khuyến khích tu học không aI có ảo tưởng triệt phá được các sức mạnh vô minh 
đang che khuất chính pháp. Nhưng dù giới hạn trong nỗ lực cá thê đơn bạc, chúng ta vẫn 
có thể góp phần vào việc làm tỏ lộ giáo pháp chân chính của Đức Phật trong các pháp 
môn phương tiện. Tôi tin rằng dưới các hình tướng tôn giáo giải đãi hôm nay chúng ta 
vẫn có thể học hỏi được một số tinh chất mà trong quá khứ các bậc cô đức vẫn âm thầm 
hành hóa. Luận này Mái Tông Kim Cương Thừa, đã được hoàn thành trong tình hình như 
thế, với hy vọng là góp phần tìm được giải đáp trước hai chiều hướng đối lập nan giải, 
một là tiếp tục đi theo con đường thuần túy đức tin huyền bí, hai là phủ nhận sự hiện hữu 
của Mật giáo, một tông môn từ lâu không có truyền thừa và văng bóng chân sư. Trong 
thế giới rất phức tạp ngày nay tôi tin vân có những hành giả tiếp tục đũng cảm âm thầm 
tiến bước - trong số đó có những độc giả luận này. Cho nên dù chỉ là một thầy giáo giả 
độc hành trong những năm hưu trí cuôi cùng, nhưng tôi tin rằng chúng ta vẫn còn những 
tâm hồn trong sáng chấp nhận kham nhẫn đi ngược phong trào mà tìm ra được giải đáp 
giúp mình giúp người. 
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2. VI 


Phụ Lục 


I- Mahãmudrä - Đại Thủ Ấn 
2- Bardo-Thödol - Từ Thư Tây Tạng 
3- Thần Chú 
4- Tam Mật 
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Phụ Lục I 
Mahäãmudräa 
(Đại Thủ Ấn) 
k®#H . 
MƯỜI SÁU BÀI THIÊN TẬP 


Ẫ ” 


Mật giáo thường nói đến bốn loại ấn gọi là “hoạt ấn” (karma-mudrä), 
“giới ấn” (samaya-mudrä), “pháp ân” (dharma-mudra) và “Đại thủ ân” 
(mahäã-mudrä). Hoạt ấn thích hợp cho sự tu tập bình dân đượm mầu sắc thần 
bí dị đoan về các hoạt động trị bệnh, trù ếm, tăng thọ, tăng phúc. G7ới ấn biêu 
lộ sự tôn trọng giới luật. Pháp ấn là học tập về quán tưởng tự thân dưới hình 
tướng một thần linh. Đại £hú ấn có nghĩa là dấu ấn lớn của tính Không 
(ýø„nya/a), là con đường tu tập của hàng thượng căn, dẫn đến sự thành tựu tối 
thượng giác ngộ. 


Đại Thủ Ấn (mahämwdrä) thường được coi là pháp môn thiền tối 
thượng của Kim Cương Thừa (4/rayana) — Giai đoạn cuối cùng của Mật 
giáo. Theo truyền thuyết, Đại Thủ Ấn là do Phật Phố Hiền (Samnabhadra) 
truyền cho 77/opa, vị này truyền cho Naropa (1016-1100). Nhà sư Tây Tạng 
Mã-nhT- -ba (Marpa 1012-1097) đến Ấn Độ được truyền thụ pháp môn này và 
mang về nước truyền cho Mật-lặc Nhật-ba (Mi/arepa 1052-1135). Sau thời 
gian này Mật tông Ấn Độ bắt đầu mai một và sau cùng biến mắt, nhưng Mật 
giáo ở Tây Tạng phát triển rất mạnh cho nên Đại Thủ Ấn trở nên một thiền 
pháp căn bản của mọi tông môn Phật giáo Tây Tạng, đặc biệt là trong tông 
môn Ca-nhĩ-cư (Kagyøw). Đại Thủ Ấn là một thiền pháp không khác thiền của 
Thiền tông Trung Hoa, nên thường được học giả gọi là 7hiển Tây Tạng 
(Tibetan Zen) hiện đang được phát triển khắp thế giới với nhiều trung tâm 
huấn luyện có nhiều sách báo tham khảo. 


Nguồn văn liệu Ä⁄4hãmudrä (Đại Thủ Ấn) đến thế kỷ XV được vị 
Karmpa thứ VII °”* (1454-1506) của tông Kagyu (Ca Nhĩ Cư) biên tập thành 
ba bộ luận lớn gọi là Pyag røya chen po 'Ï rgya gzhung (Toàn Văn Đại Thủ 
Ấn Ấn Ðộ). Bộ sách này cùng với rất nhiều chú sớ Tạng văn hiện nay đã 
được các học giả và Lạt ma Tây Tạng phổ biến ở Tây phương. Đại Thủ Ấn 
có nhiều chú sớ bình giải, tuy nhiên chỉ có hai phương pháp thực hành chính. 
Thứ nhất là theo đường lối bí truyền gọi là “Naro Lục Pháp” (nãro-chodrug) 
đòi hỏi sự hướng dẫn bí mật và trực tiếp từ thầy qua đệ tử, cho nên phương 
pháp này không được phô biến dù đã có nhiều sớ luận nổi tiếng. Phương 
pháp hành trì thứ hai là bắt đầu bằng thiền Chỉ (4ama/ha) và tiếp tục bằng 
thiền Quán (vi»záyzna), cho nên đường lối thiền tập Chỉ Quán của Đại Thủ 
Ấn không khác với các phương pháp thiền Trung Hoa, vì vậy rất phố biến và 
đang được truyền bá rộng rãi. Phần Việt ngữ Mười sáu bài Thiền tập Đại Thủ 


Š Kagyuw là dòng tu đầu tiên có thuyết tái sinh (/#„) ảnh hưởng từ học thuyết Tam Thân. Tulku đầu tiên 
là Karmapa Dusum Khyenpa (1100-1193). Hiện nay có một lạt ma sinh năm 1985 được xem là Karmapa 
đời thứ 17 đang sông ở Tây Tạng. 
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Ấn ở đây được chuyên dịch theo sách của Uang Chuk Dorjé là Karmpa thứ 
IX (1556-1603) và cũng là vị học giả uyên thâm của tông Kyzyu (Ca-nhĩ- 
cư). Nhưng trong bản Việt ngữ của tôi sẽ bỏ qua phần quảng giáo Mật giáo 
của ông mà đi thắng vào cốt tủy của luận — với phần luận giải dạy Đại Thủ 
Ấn theo phương pháp thiền chỉ quán (óamafha - vipašyana) chia đều cho 
Thiền Chỉ và Thiền Quán. 


Chỉ Quán là hai yếu tô giúp hành giả tu hành đến giác ngộ. Nhìn từ 
nội dung thì nguyên lý hành trì Chỉ Quán không phải chỉ có trong Kim 
Cương Thừa mà có mặt trong hầu hết các tông môn Phật giáo truyền thống có 
trước cả Kim Cương Thừa, như pháp thiền Minh Sát (vipassanđ) của 
Theravada, thiền Chỉ Quán của Thiên Thai Tông, hoặc Chỉ Quán dạy đầy đủ 
trong kinh Viên Giác."7 Mỗi tông môn đều có cách giải thích riêng, nhưng 
đều khăng định hành trì Chỉ pháp và Quán pháp sẽ đưa hành giả đến giác 
ngộ. 


Chỉ IE (4ømarha) có nghĩa là dừng lại, tập trung, định. Thiền Chỉ 
(ýamarha) đồng nghĩa với Thiền Định (samadi) nên ở đây tôi còn gọi là 
Thiên Định Tập Trung. Còn Quán i81 (vipasyäna) hay “quán chiếu” có nghĩa 
là “quan sát với trí tuệ” cho nên có thể dịch là Minh Sá/ (quan sát với trí tuệ). 
Quán là phương pháp quán chiếu, phân tích sự vật đề trực nghiệm được tính 
Không (sZnzyz/4). Trên nguyên lý, hành giả tu tập C7 Quán phải chuyên 
luyện tập cả chỉ và quán như thế. Chý làm cho tâm bắt loạn yên ôn giúp cho 
hành giả đi vào Quán là quán sát phân tích các hiện tượng bằng trí tuệ. 


Mười sáu bài tập Thiền Chỉ Quán sau đây rất trực tiếp, đễ hiểu và 
không nặng tính cách hình tướng giáo nghĩa bí mật, nên vô cùng quí báu. 
Theo kinh nghiệm riêng, tôi thấy đây là những bài học rất cụ thê và ơn ích 
cho người đã từng tập thiền thất bại theo các phương pháp khác. Cá nhân 
người viết chỉ là học giả và càng không phải là ˆ “thiền sư” nhưng đã chứng 
kiến những bài học thiền này quả đã đưa nhiều người đến cửa, đặc biệt là cho 
những thiền giả sau nhiều năm ngược gió trong các trường chuyên tu và thất 
bại trong nhiêu thiền đường khác nhau. Chỉ cần quán sát và thực hành 16 bài 
thiền tập đơn giản sau đây sẽ có được một hành trình căn bản hữu hiệu. Độc 
giả nếu cần thêm biện giải cũng có thê đễ dàng tìm trên mạng điện tử có rất 
nhiều chú sớ sách luận và cả phim ảnh bằng nhiều ngôn ngữ giảng giải về 
Đại Thủ Ấn (Mahãmudrä BI). 


575 Tôi tham chiếu bản Pháp ngữ danh tiếng “Le Mahamoudra qui dissipe les ténébres de Ï'lgnorance ” 
Éditeur: Editions Tiga Tcheu Dzinn xuất bản năm 1980, và có đối chiếu với các sách khác của Uang Tchuk 
Dorje bằng Anh ngữ “Mahamudra: The Ocean oƒ true Meaning” và “The Ninth Karmapa s Ocean oƒ 
DØfinitive Meaning.” Hiện nay chúng ta có rất nhiều sách luận về Ä⁄ahamudra có bán trên Amazon. Bốn 
quyên nổi tiếng như Mahamudra and Related Instruction, Lamp oƒ Mahamudra, Masters of Mahamudra và 
Cufting Through Spiritual Materialism. Cá nhân tôi luôn luôn nhận được nhiều ơn ích từ các bản dịch luận 
này. 

576 Độc giả có thể tham khảo Vũ Thế Ngọc, Kinh Viên Giác Giảng Luận,nxb Hồng Đức, 2015. 
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TÁM BÀI THIÊN CHỈ (4ama/ha) `” 
T1- 
Định Tâm Căn Bản Thân Tâm 


Có nhiều phương thức tu tập thiên chỉ (ýamafha), đó là pháp tập thiền bằng cách 
định tâm vào một điểm, khác với phương pháp quán chiếu phân tích của £hiÊn quán 
(vipaýyäna). Nếu thực hành đúng thì những chướng ngại và vọng niệm sẽ không khởi lên, 
nhờ đó ta có thể trực nghiệm được dòng tâm thức nguyên thủy và sẽ đi sâu vào thiền 
quán tiến đến giải thoát. 

Hành giả bắt đầu tu tập, tốt nhất là ngồi theo thế kiết giả, để nguồn khí lực không 
đi xuống tản mát mà tuồn chây về đường khí lực trung ương. Ngồi theo thế kiết già hai 
lòng tay kết ân đại định. Giữ thăng cổ và thu cằm vào đề đưa luỗng đại hỏa trở về trung 
ương. Đề hướng luồng phong đại trở về trung ương thì giữ mắt khép mờ, chú vào một 
điểm trên sóng mũi. Lưỡi đề tự nhiên hay đụng vào lưỡi gà. Gọi là tư thế Tỳ Lô Giá Na. 


Sau khi an trụ ở tư thế này, tâm dần dần bớt dính mắc vào dòng chây vọng niệm. 
Khi dòng vọng niệm chấm dứt, dân dần trạng thái vỏ niệm xuất hiện. Đề tránh căng thắng 
hay xúc động, lúc này ta có thê thở ra hơi mạnh và hít vào tự nhiên nhẹ nhàng. Hãy nhớ 
lại các chuẩn bị căn bản trước khi tập thiền. Cắt đứt mọi Àu niệm, không nghĩ về quá khứ 
hay tương lai, thất bại hay thành công. Khi tâm cảnh xuất hiện thì không bám víu cũng 
không xua đuôi, để tâm trôi chấy tự nhiên.578 


Đây là bài học 7ðiển Định (šamatha) thứ nhất, có tên là ếập trung vào những tr 
thể căn bản của thân và tâm, vôn là nên tảng của mọi pháp môn thiên định. 


2. 
Thiền Định Tập Trung vào Hình Tướng 


Nếu không thê đem tâm về tự nhiên và an trú, thì hành giả phải tập trung vào bất 
cứ một hình tướng nào đó, như một tượng ảnh thần minh, hình ảnh mặt trời, mặt trăng, 
ngọn lửa hay chỉ là một khúc gỗ một cục đá. Hành giả không chú tâm vào hình tướng 
mẫu sắc của các đối tượng, chỉ cần gìn g1ữ tâm an trú vào hình tướng có trước mặt, cắt 
đứt mọi tình cảm tư tưởng khác. 


Hành giả cũng có thể tập trung vào các chủng tự OM màu trắng, AH mầu đỏ, 
HUM màu xanh để trước mặt. Đó là ba chữ tượng trưng cho Thân, Ngữ và Ý của chư 
Phật. Trong khi tu tập, phải đứt bỏ những ý niệm liên quan đến cái tự ngã như khởi tâm 
cho rằng “ta đang hành thiền, ta đang lọc đục soi trong, ta đang làm cho tâm yên lặng 
v.v.” mà luôn luôn chỉ chú tâm vào các hình tướng trước mặt. Hãy tập những bài tập ngắn 
hạn và thường xuyên như thế, sẽ làm tâm trở nên sáng suốt và tĩnh lặng. Đây là bài tập 
thứ hai của Thiền Chỉ hay Thiền Định Tập Trung (4ammarha). 


3- 


"7 Chỉ (4amarha) có nghĩa là tập trung, dừng trụ, định cho nên Thiên Chỉ có thể dịch là Thiền Định nhưng 
để nhắn mạnh ở đây tôi cũng gọi Thiền Chỉ là Thiên Định Tập Trung. 

"3 Đây là yếu quyết “hoa lai kiến hoa, nguyệt lai kiến nguyệt” tôi luôn luôn nhẫn mạnh trong các bài nói về 
thiên quán. 
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Thiền Định Tập Trung vào Các Đối Tượng Khác 


Trong bải tập trước, chúng ta thực tập trên các đối tượng hình tướng (sắc), trong 
bài tập này chúng ta tiến đến việc đình chỉ tâm trên các đối tượng của các thức khác, như 
các đối tượng của thính giác, khứu giác, thiệt thức, tỷ thức, thân thức. Bắt cứ khi nào tiếp 
xúc với khách trần, ta cũng phải tập trung định tâm chỉ ghi nhận một cách khách quan, 
chớ khởi tâm phân biệt tốt xấu ưa ghét tịnh cấu. 


Khi tâm đã được tập luyện thuần thục, an trụ vào đối tượng, chúng ta nên ngưng 
nghĩ trong lúc tâm còn sáng suốt, tránh ngưng nghỉ trong lúc tâm đã trở nên chán nản hay 
mệt mỏi. Trong thời gian tạm ngưng như thế, dù đi đứng nằm ngồi cũng phải luôn luôn 
giữ chánh niệm, cắt đứt mọi suy tư trong tâm. Đây là bài tập thứ ba của Thiền Định Tập 
Trung ($amatha). 


4- 
Thiền Định Đối Trị Hôn Trầm Tán Loạn 


Muốn đối trị với hôn trầm tán loạn, hãy tập trung tâm vào ngay giữa trán, tưởng 
tượng đó là một hạt sáng mầu trắng tỏa ánh sáng trong SuỐt. Cũng có thê tập trung vào 
hai điểm đen nằm giữa hai đầu ĐÔI. Đề đối trị với hôn trầm, hãy chú tâm vào giữa trán. 
Nên mặc y phục nhẹ mỏng. Có thể dùng khăn mát lau mặt. Nên ngôi nơi thoáng khí. 
Không nên ngồi chỗ quá nóng. Trước khi hành thiền không ăn đồ ăn quá bổ hay khó tiêu. 


Nên ngưng tập trong khi tâm còn sáng suốt, không nên ngưng tập khi tâm trí hay 
cơ thê mệt mỏi. Nêu cân thì có thê tiêp tục vào thời tập sau đó. Có thê chia bài tập này 
làm nhiêu khóa ngăn. Đây là bải thứ tư của Thiên Định Tập Trung (šưma/ha). 


S: 
Thiền Định Tập Trung vào Vô Sự Tướng 


Trong bài tập này hành giả hãy mở mắt nhưng không trụ tâm vào một đối tượng 
nào cả. Chỉ nhìn vào khoảng trông trước mặt, không khởi tâm suy nghĩ về quá khứ, hiện 
tại hay tương lai, trụ trong tĩnh lặng tại đây và bây giờ. Luôn luôn tỉnh táo chăm chú vào 
tâm như đang xỏ mũi kim. Hãy buông bó mọi hy vọng và âu lo. Khi hoàn toàn tính thức 
thì mọi ý niệm cũng biến mất. Nếu buông lơi xao lãng thì sẽ thấy ý niệm cuồn cuộn như 
ba đào nôi dậy. Khi gặp trường hợp này thì hãy nhìn thắng vào chúng khi chúng vừa khởi 
động. Nhưng cũng không khởi động tư tưởng liên quan đến ngã tưởng như “ta phải ngăn 
chúng”, “ta phải diệt chúng” hay từ chối “ta không thấy chúng”... Chí cần ghi nhận 
chúng một cách tự nhiên, không ngăn cản cũng không dính mắc.579 Đây là bài tập thứ 
năm của Thiền Chỉ hay Thiền Định Tập Trung (samaiha). 


6- 
Thiền Định Tập Trung vào Hơi Thở 


T7 “Không ngăn cản cũng không dính mắc” Độc giả còn nhớ đến khâu quyết “Hoa lai kiến hoa, nguyệt lai 


kiến nguyệt ” hoa đến thì thấy hoa, trăng đến thì thấy trăng, không từ bỏ mà cũng không sao động quyến 
luyến hoa thơm hay trăng sáng. Tôi thường ví hành giả lúc này như người lái xe trên xa lộ, không nhìn thấy 
xe khác hay quá chú ý đến các xe qua lại, đều sẽ xây ra tai nạn. Luận này thường nhắc đến câu này nên tôi 
sẽ nhắc nhở với độc giả bằng chữ (*) 
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Có một phương pháp thiền định khác, đó là tập trung vào hơi thở. Hãy điều phục 
hơi thở theo lối giữ hơi lâu trong bụng và thở ra hơi nhanh. Có thê đếm hơi thở từ một 
đến 21, sau đó tăng dần đến 100. Cố giữ chánh niệm trong thời gian thở hít. Thiền Chỉ 
tập trung vào hơi thở là phương pháp thiền căn bản, cho nên khi thấy hôn trầm loạn tưởng 
kéo đến hãy dùng phương pháp tập trung vào hơi thở như thế. 


Nếu tiếp tục không thê định tâm được theo các đối tượng đã được trình bầy trong 
các bài tập trước, thì có thể tìm bất cứ một vật thể hình tướng hay đề mục mà tự thấy 
thích hợp. Vì căn cơ người hành trì không giống nhau, nên cũng có người mới tu lại tìm 
thấy tâm an đễ hơn cả người tu trước. Bình thường nếu có vị bôn sư trực tiếp hướng dẫn 
thì đây không phải là vấn đề khó. 


Nếu tu tập đều đặn thì người hành trì sẽ trải qua ba giai đoạn, Giai đoạn thứ nhất, 
người hành trì sẽ thấy nhiều vọng tưởng khởi lên rất manh động như thác đồ. Giai đoạn 
thứ hai, vọng niệm thô tháo giảm dần nhưng nếu ta nhận diện ra được thì chúng cũng sẽ 
tiêu tán. Giai đoạn thứ ba, nếu hành trì đúng đường, thì mọi vọng niệm thô tế đều dần dần 
tan biến. Hành giả an trụ trong cảnh giới bất nhị, như sông nhập biển lớn, hãy tiếp tục gia 
công không gián đoạn. Đây là bài tập thứ sáu của Thiền Định Tập Trung (šamafha). 


K 
Thiền Định Tập Trung vào Buông Thả 


Sau một thời gian tập thiền định tập trung (7hiển Chj) nếu hành giả không đạt đến 
giai đoạn ba (an trụ trong cảnh giới bất nhị giải quyết các mâu thuẫn) thì phải dùng đến 
bài học thứ bây này làm cho tâm thật căng thăng rôi buông thả đề dung hòa cả hai trạng 
thái tập trung và buông thả. Đề làm cho tâm căng thắng thì hãy ngồi thắng lưng, trong tư 
thế ngay ngắn mở to mắt nhìn xa vào khoảng trồng trước mặt, chú tâm vào cảm giác và 
tri giác của thân thể. Tỉnh giác như mẻo rình chuột, không để tâm lơ là trong từng giây 
phút. Nếu tâm quá căng thăng hãy xả thiền, đứng lên làm một số động tác thể dục và có 
thể làm việc khác rồi sau đó mới tiếp tục. 


Tiếp theo là không cần tập trung vào vật gì nữa, hãy đề thân tâm tự nhiên thoải 
mái. Trong trạng thái buông thả như thế, không còn biết có một cái ta với những điều lo 
âu. Cứ như thế tâm sẽ trở lại trang thái vắng lặng, không cần phải cố sức. Hãy trụ vào bây 
giờ và ở đây, không có gì phải suy nghĩ hay quán tưởng. Đến đây hành giả có thể gia tăng 
thời gian tọa thiền. 

Khi có vọng niệm khởi động, hành giả chỉ cần nhìn thắng vào chúng (không theo 
dõi mả cũng không xua đuôi ghét bỏ). Nếu tâm trở nên tĩnh lặng cũng chớ khởi tâm vui 
mừng, nếu tâm trở nên tán loạn cũng không khởi tâm chán nản. Nên biết rằng không thể 
đạt được vô niệm bằng cách ngăn chặn hay đè nén vọng niệm. Xin nhắc lai răng chỉ cần 
nhận diện ra chúng (chẳng theo đuôi và cũng không ghét bỏ) thì chúng sẽ tự diệt và trạng 
thái vô niệm hiền lộ. Đây là bài học thứ bây của Thiên Định Tập Trung (4amatha). 


S- 
Thiền Định Tập Trung vào Chính Định 


Đây là bài học thiền tăng trưởng chính định và nhận rõ bản tính của tâm. Theo 
định nghĩa “chính định” là một trạng thái tâm hoàn toản văng lặng, không còn một chút ý 
nghĩa hay nghi ngại vọng động. Bình thường trạng thái này đòi hỏi một lôi khô tu lâu dài, 
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nhưng theo thứ tự các bài tập trước hành giả sẽ thấy mình sẽ đạt được trạng thái này dễ 
đàng, cảm giác được an nhiên tự tại như không còn gì vướng bận. Hành giả thâm sâu còn 
thây cảm giác an lạc lâu dài tiêp tục cả khi xả thiên. 


Nguyên lý thiền tập trung vào chính định là dù không ngồi thiền, hành giả dù có 
làm bất cứ việc gì cũng luôn luôn thấy thoải mái tỉnh thức. Dù chiếu soi và nhận diện ra 
được mọi pháp, nhưng hoàn toàn không còn vướng mắc vào chúng. Khi đến trạng thái 
này, hành giả sẽ gặt hái được cả ba mục đích của chính định là an lạc, sáng suối và vô 
niệm. Từ trạng thái này có thê phát sinh ra nhiều loại thần thông như thiên nhãn, thiên 
nhĩ, tha tâm thông v.v. tuy nhiên hành giả cần đề cao cảnh giác, không nên khởi tâm ưa 
thích hay dính mắc váo ý niệm có đạt được chúng. Vì chúng đều không có tự tính đề tự 
xuất hiện độc lập, vì vậy dính mắc vào chúng chúng chỉ dẫn đến trói buộc hành giả vào 
sinh tử luân hồi. 

Nếu hành giả may mắn gặp được chân sư, đến lúc này cần thiết phải có sự hướng 
dẫn của một vị thầy thật sự. Cả thầy trò đều không được nhằm lẫn . giữa phương pháp tu 
tập và thành quả tu tập. Nhưng dù không có được bổn sư hướng dẫn, điều quan trọng là 
không để tâm cuốn hút vào dục lạc. Thành tâm tôn trọng và kính mến bồn sư, tập trung 
vào tâm nguyện phát triển chí nguyện tâm từ bi “thượng cầu giác ngộ, hạ hóa chúng 
sinh”. Không nên chạy theo cám dỗ của cuộc đời, hại người hay gian dối đề cầu lợi 
dưỡng. Hãy noi gương ngài Milarepa, sống ân dật, du hóa, xa lìa mọi dục lạc thế gian. 


Nếu tu tập tinh tấn đúng như pháp đã dạy, chắc chắn hành giả sẽ gặt hái được 
thành quả và sự hiểu biết chân chính. Đây là bài học thứ tám và cuối cùng của Thiền 
Định Tập Trung (šamatha). 


TÁM BÀI THIÊN QUÁN (vipasyãna) Š$9 
T1- 
Quán Chiếu Tâm Thanh Tịnh 


Phần hai của sự tu tập này gọi là Thiền Quán (vipasyana), gồm tám bài học quán 
chiếu (phân tích bằng trí tuệ). Cũng như các bài học Thiền Chỉ (ýamafha) ở trước, hành 
giả tu tập Thiền Quán phải ngôi trong tư. thế kiết già vững chắc, mắt chăm chú hơn cách 
nhìn của Thiền Chỉ. Theo lối này, hai mắt hành giả nửa nhắm nửa mở, chăm chú không 
liếc ngang ngó dọc hoặc thay đôi điểm nhắm. Quán chiếu mãnh liệt vào khoảng không 
phía trước. 


Bây giờ đặt tâm trong trạng thái yên lặng, buông thả tự nhiên. Không lo nghĩ, 
không khởi niệm vào bất cứ cái ngã nào. Gia tăng dần mức độ tập trung khiến tâm trở 
nên sáng suốt và bén nhọn. Đây là bắt đầu bài học quán sát kỹ lưỡng thể tính của tâm 
trong lúc nó đang ở trạng thái thanh tịnh, hoàn toàn vắng lặng. 


2- 
Quán Chiếu Tâm Giao Động 


580 


A?? 


Quán (vi›z‹yãna) có nghĩa là quán sát hay “phân tích bằng trí tuệ” cho nên ta có thể dịch Thiên Quán 


là Quán Chiếu (phân tích bằng trí tuệ). 


244 


Bài trước là tập quán tâm thanh tịnh, đến đây là bài tập về quán chiếu phân tích 
tâm trong trạng thái dao động. Muốn đứt tuyệt gốc rễ vô minh, hành giả phải cân quán 
chiếu tiếp tục phân tích cái tâm dao động khi dòng ý niệm khởi phát để tìm ra thực tính 
của nó. Bây giờ cũng bắt đầu trong thế tĩnh tọa, hướng tầm mắt giông như bài học trước. 
Sau đó khiến tâm từ từ đạt đến trạng thái an lạc sáng suốt và vô niệm. Sau khi an trụ 
trong trạng thái này, hãy đề cho ý niệm khởi phát, nếu cần hãy có ý cho ý niệm khởi phát 
tỷ như suy nghĩ về một vấn đề nào đó. 


Khi ý niệm khởi lên, hãy quan sát phân tích nó. Xem nó có hình dáng mâu sắc gì? 
Khởi lên từ đâu? Tôn tại và tan biến ở đâu? Nó năm ở trong hay ở ngoài thân? Ở trong thì 
nó ở đâu? Trong tim gan phôi dạ dầy hay trong óc? Dù trong hay ngoài cũng quan sát nó 
tồn tại thế nào? Khởi phát ra sao? Cứ thế mà lạnh lùng quán chiếu. 


Tìm hiểu thể tính của cái tâm dao động ra sao? Có nguyên nhân hay không 
nguyên nhân? Có khởi đầu hay chấm dứt? Có mâu sắc hay hình giáng chăng? Nếu có, nó 
là cái gì? Nếu cho rằng không thể định nghĩa hay phân tích khái niệm về nó, thì làm sao 
hiểu được nó? Phải chăng nó là một dạng của tri thức hay là cái tính biết vô thi vô chung? 
Khi quán chiều phân tích về một ý niệm như thế, hành giả dướng như sẽ thấy tất cả ý 
niệm đếu trống rỗng (57za/ä), không lệ thuộc vào uân nào, không đầu không đuôi. 


Sau khi một ý niệm như thế tan biến, hành giả quán tưởng phân tích xem nó có đề 
lại dấu vết gì không? Có thê năm bắt hay nhận định ra được chúng hay không? Hãy tiếp 
tục quán chiếu. Nếu cho rằng không thể nắm bắt hay phân tích nhận định được chúng, 
vậy thì khi tâm ý thức được một ý niệm vừa đang khởi động, thì ý niệm đó có hiện hữu 
hay không? 

Hành giả có thể tự đặt ra vô số câu hỏi như thế. Cụ thể như khởi lên có ý niệm “về 
một người bạn mới gặp hôm trước” thì hãy tự hỏi ý niệm này từ đâu đến? Đang ở đâu? 
Cấu tạo ra sao? Phân tích ý niệm về người bạn này có thật cùng với hình tướng của người 
bạn đó không” Hình dạng của hình tượng đó có thật là bản thân của người bạn đó không? 
Khi ý niệm về người bạn trôi qua, nó có đề lại một dấu vết gì không? Hay chẳng khác gì 
như một chùm mây tan biến trên trời? Nếu bảo rằng ý niệm về người bạn vửa khởi lên đó 
vừa không có thực chất vừa không thề tìm thấy được. Vậy thì cái ý niệm vốn trước không 
có, thì có có hay không có? Nếu như một người câm không thê diễn tả được ý nghĩ của 
họ, phải chăng họ không có ý nghĩ? 

Nếu đặt các câu hỏi đó, phân tích một ý niệm khởi lên như trên, hành giả có thể 
hỏi miên man đến chết cũng chưa hết hỏi. Giống như khi bị quấy nhiễu bởi những tên ăn 
trộm, nếu ta bắt được một tên và đem ra trừng phạt trước công chúng nhiêu lần, chắc rằng 
những tên khác sẽ không còn dám phá phách. Đối với ý niệm hay vọng tưởng cũng vậy. 
Các câu hỏi hóc búa như thế liên tục được đưa ra phân tích như thế thì chúng sẽ giảm sức 
mạnh và không dám bén bản đến thường xuyên. Chúng đến thưa dần và đến lúc không 
còn làm ta phiền nhiễu. Với những bài tập phân tích như thế, hành giả sẽ dần dần nhìn rõ 
được thực tính của tâm và các ý niệm. 

Khi khởi lên một ý niệm — tự nhiên khởi lên hay cố ý khởi niệm — hành giả hãy 
quan sát phân tích nó một cách khách quan, không ngăn cản cũng không dính mắc (*). 
Dù có những cảm giác khổ hay vui phát sinh, hành giả cũng đều phải quán sát và phân 
tích như thế (nhắc lại “không ngăn cản cũng không dính mắc”). Không chú ý đếm biết có 
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bao nhiêu ý tưởng khởi niệm, chỉ cần nhìn thắng, lạnh lùng quan sát, không tham dự hay 
cho thêm những ý tưởng tôt xâu. 


Khi hiểu được tính của mọi ý niệm là một tri giác trong sáng, thì hãy so sánh với 
cái fr1 giác trong sáng đặt được trong lúc tâm an tịnh. Nếu không thấy khác biệt, thì hãy 
chấm dứt mọi suy tư và trụ tâm vào trạng thái sáng suốt tĩnh lặng. Trong trạng thái này, 
nếu bộc khởi một ý niệm, thì hãy nhìn thắng phân tích vào thực tính của nó, sẽ thấy Tăng 
nó không có hiệu lực gì để làm sao động cái tri giác nguyên thủy. Một ngọn sóng trôi lên 
làm sao có thê làm rung chuyền được đại dương? Một cụm mây có thê ngăn ngại được cả 
hư không? 


Hãy chăm chú quán chiếu phân tích các pháp giao động đề thực thấy như thế. Khi 
cả thầy và đệ tử cùng đạt được các kết quả của quán chiếu phân tích về các ý niệm hiện 
khởi, thì gốc rễ vô minh bị cắt đứt và bản tính của tâm hiền lộ. Đây là bài học thứ hai của 
Thiền Quán (vi2záyãna). 


3- 
Quán Chiếu Tâm Chiếu Cảnh 


Đề hiểu tính bất khả phân giữa tâm (chủ thể) và cảnh (đối tượng) hành giả phải 
quán chiếu phân tích tâm khi nó chiếu soi cảnh vật với một tri giác thuân túy. Tiếp tục 
ngồi tĩnh tọa kiết già, tập trung tâm ý vào một đối tượng trước mặt, bất cứ là hoa tranh 
hay ảnh tượng. Hãy quán chiếu chăm chú rồi giảm bớt, rối lại tiếp tục gia tăng chú tâm. 


Tương tự như thế hành giả có thể chú tâm phân tích vào một tiếng động hay một 
mùi hương. Tức là quán chiếu vào một đối tượng ngñ cảnh (ngũ trần: sắc thanh hương vị 
xúc) của øgũ căn (mắt tai mũi lưỡi thân). Khi tâm tiếp xúc soi chiếu cảnh, thì tâm và cảnh 
là một hay biệt lập? Cảnh từ ngoài đi đến tâm, hay tâm phóng đến cảnh, khiến ta nghĩ 
rằng “ta quán chiều chúng.” Thật ra âm (chủ thể) và cảnh (đối tượng) như gương và hình 
ảnh trong gương, vốn không thể tách rời. 


Hãy quan sát phân tích nhận thức khi nó tiếp xúc với ngũ trần. Tìm xem có sự 
khác biệt nào giữa nhận thức (tâm) và trần (cảnh) hay không? Khi nhìn ra một vật, vật ấy 
có hoàn toàn hiện hữu bên ngoài hay không? Nếu trả lời là không, thì ta đã công nhận 
tâm và vật là một. Nếu nói rằng tâm và vật là hai, vậy vật thực sự có hiện hữu bên ngoài, 
vậy thì cái biết (tâm) ở trong hay ngoài vật? 


Tiếp tục quán chiếu phân tích về thân và tâm là một hay khác nhau? Nếu /hán là 
do tứ đại giả hợp, vô thường và sinh diệt, còn ứâ là tự tính, bất sinh bất diệt, vô thủy vô 
chung, thì làm sao thân tâm có thể là một? Nếu nói thân tâm khác biệt thì phải nhận định 
và tách rời đâu là thân, đâu là tâm. Nhưng tâm không phải là một vật mà ta có thê xác 
định được vị trí. Nó không nằm ở trên hay dưới cơ thê, mà ở khắp châu thân, như chúng 
ta biết rằng ta có đau nhức ở đâu. 


Thân và tâm liên hệ với nhau như zãng (chủ thê) và sở (đôi tượng). Nêu nói răng 
thân ở ngoài và tâm ở trong như hai vật cách biệt, thì khi có một cảm giác nôi lên thì cái 
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nào biết? Nếu bảo thân biết thì xác chết (không còn tâm) cũng phải biết. Nếu bảo rằng 
tâm biết tức là thân và tâm không thể là hai vật hoàn toàn khác biệt chăng?.°Š! 


Mặt khác, tâm là vật vô hình vô tướng, không thê giết hay đánh đập, vậy thì khi 
kim chích tại sao tâm biết đau? Phải chăng chích vào thân ta cũng chích vào tâm? Hãy 
quán chiếu và duy nghĩ trước khi kết luận. Tương tự như thế, hành giả cần hiểu rõ sự liên 
hệ giữa tri giác và tâm chẳng khác giữa sóng và nước. Tiếp tục quán chiếu như thế cho 
đến khi thấu hiểu hoàn toàn về bản tính của thực tại. Đây là bài học thứ ba của Thiền 
Quán (vipaýyana). 


ĐI 
Quán Chiếu Tâm An Tịnh và Tâm Dao Động 


Đặt tâm trở lại trạng thái trong sáng rỗng lặng, và quán soi tính của nó. Sau đó tự 
khởi lên một ý niệm, rồi cũng quan sát quán soi xem hai tính này (an tĩnh và dao động) là 
một hay khác biệt? Nếu khác thì khác thì khác chỗ nào? Tâm an tịnh và tâm dao động 
xuất hiện cùng lúc hay có trước sau? Tâm an tịnh có giống như một cánh đồng, và tâm 
dao động khởi lên riêng rẽ như một gốc lúa? Hoặc cả hai giống như một tắm thảm và 
những sợi chỉ dệt nên nó? Khi tâm an tịnh, không khởi vọng niệm, nó có di chuyền 
không? Khi tâm dao động, có khởi niệm, nó có cùng lúc an tịnh hay không? Chắc chắn 
phải có sự khác biệt giữa hai tâm, vì tâm dao động là khởi tâm suy nghĩ, là khái nệm sự 
vật, trong khi tâm an tịnh là không mây may vọng động như như rỗng lặng. 


Nhưng nếu cho rằng hai tâm này có tính khác nhau. Vậy thì chúng khác nhau về 
hình tướng màu sắc? Khác nhau ở sinh trụ diệt? Ở quá khứ hiện tại hay vị lai? Khác nhau 
ở thường hay vô thường? Hãy quán chiếu thật kỹ tìm xem sự khác biệt ở đâu? 

Kiên nhẫn tu tập, quán chiếu về sinh khởi của ý niệm, hành giả sẽ hiểu tính của 
tâm an tịnh hay tâm dao động thật ra chỉ là một và thay phiên hiện khởi. Khi tâm tĩnh 
lặng thì không có gì di động, khi tâm di động thì không có có gì đứng yên, như nước và 
sóng. Hiểu rõ tính bắt nhị của tâm, là đã giác ngộ được một phần. 


Từ nay mỗi lần quán chiếu, hành giả phải tiếp tục quan sát những ý niệm. Đề thấy 
rằng nó là một phần của tính rỗng lặng? Hoặc nó sẽ tan biên rồi lại nhường chỗ cho tính 
không rỗng lặng?” Hoặc nó là ý niệm tự thân cũng là rỗng lặng? Nếu cho rằng một 
trong hai giả thuyết này đều đúng, hành giả phải thâm vân câu thầy cầu gia hộ. Sau đó trở 
về cô găng quán chiếu nhiều lần nữa đề thấu hiểu thế nào là thực tính của các pháp. 


Có thê có ba loại quán chiếu thực tính của tâm tùy theo căn tính của hành giả: (1) 
Tu tập Thiền Chỉ trước rồi đến Thiền Định; (2) Tu tập cùng lúc Thiền Chỉ và Thiền Định; 
(3) Tu tập Thiền Định trước rồi đến Thiền Chỉ. 8 Hai lối tu tập đầu thích hợp với người 
nghiệp nhẹ, căn tính lanh lợi. Người căn tính trung bình nên tu tập theo lối thứ ba. Hãy 


38! Tật cả lý giải trong các đoạn này đều nói về sự tương tác giữa tâm và vật (chủ thê và đối tượng) là một 
tương tác (Interrelation) đã được giảng nhiêu trong giáo lý căn bản về nhân duyên duyên khởi. 

*2 Giống như trời sáng, ta mở cửa, thì bóng tối tan vào ánh sáng hay bóng tối chạy đi nơi khác nhường chỗ 
cho ánh sáng? 

'#3 Hành giả có thê tham chiếu Vũ Thế Ngọc, Kinh Viên Giác Dịch Giảng, nxb Hồng Đức, 2015 tôi đã 
giảng rât kỹ vê pháp tu thiên Chỉ Quán. 


247 


tỉnh tấn tu tập, không nên giải đãi, tăng trưởng lòng tin với thầy bốn sư. Củng có sự tập 
trung tâm ý, không sao lãng, cũng không mong câu hay lo sợ. 


Nếu ra sức tu tập quán chiếu tâm như thế, chắc chắn sẽ trực ngộ nhanh chóng bản 
tính. Đên lúc này hãy dứt bỏ các ý niệm nghi vân về tâm an tịnh và tâm dao động. Đây là 
bài học thứ tư của Thiên Quán (vinasyäna). 


5- 
Quán Chiếu về Tính của Tâm An Tịnh 


Thực ra cũng không cần thầy ra tay chỉ bầy nếu hành giả tỉnh tấn hành trì các bài 
học tu tập ở trước, thì bản tính của tâm an tịnh cũng sẽ tự nhiên hiển lộ. Tuy nhiên có 
người dù tỉnh tấn vẫn chưa thê nhận ra. Lại cũng có những người, dù chưa bao giờ đạt 
được các kinh nghiệm trực tiếp nhưng nhờ đọc sách, nghe kinh, nên cũng có một số khái 
niệm tông quát. Do đó vị thầy chân thật cần phải có khả năng nhìn ra căn tính của đệ tử, 
và đệ tử cũng cần phải luôn luôn thành thật với thầy. 

Đây là cách thứ nhất trong ba cách giúp cho hành giả sơ cơ nhận ra bản tính của 
tâm. Sau khi điều tâm trở về trạng thái an tịnh, hãy nhìn thắng vào tính của nó, dưới hình 
tướng không phải là hư vô mà là một vằng sáng trong suốt và linh động. Trong trạng thái 
này, nó là một cái tri thức trong sáng, rộng tỏa, êm dịu, không thể định nghĩa được. 
Không thê diễn tả nó là cái này hay cái kia, mẫu này hay tướng nọ. Dù không thể định 
nghĩa hay diễn tả, thì cái biết căn nguyên vẫn tịnh chiếu, soi tỏ, không ngăn trở, hiện lộ rõ 
ràng trước mặt. Cái tri thức này không phải là một cái gì trước kia không thấy nay mới 
thấy, không phải trước chưa hê kinh nghiệm mà nay mới kinh nghiệm, không phải trước 
kia không biết nay mới biết. 

Chúng ta phải biết rằng cái tri giác căn nguyên này không thể định nghĩa hay khái 
niệm được. Nếu chỉ biết nhờ vào tri thức, dựa vào văn tự, cho răng bản tính là một trạng 
thái trong suốt, tĩnh lặng thì hành giả cũng không đạt được tiến bộ nào cả. Trái lại nếu 
thực sự đạt được cái kinh nghiệm nảy qua thiền tập, thì hành giả đã thấy được thực tính 
của cái tâm an tịnh. Ngoài sự tu tập thiên quán không thể có cách nào khác giúp hành giả 
trực nhập được tri giác nảy. Ngay cả khi vị thầy giảng quá sớm trước khi hành giả thực 
sự tự chứng nghiệm, thì hành giả cũng trở nên dính măc vào lỗi hiểu biết khái niệm chết 
và dần dần sẽ tàn héo chán nản. Dù sau đó vị thầy có giảng giải gì chăng nữa, cũng chỉ 
làm hại cho hành giả mà thôi. Vì thế, vị thầy đúng nghĩa cũng không nên giảng về tính 
của tâm trước khi kinh nghiệm của đệ tử chín mùi. 


Nếu chưa cắt được dòng tư tưởng ý niệm, hành giả sẽ không thấy được chân tính 
của tâm thanh tịnh. Nếu không thấy được, thì hành giả làm sao có thê biết nó ra sao? Mà 
chưa nhận ra được nó, thì hành giả vẫn chưa thực sự bước vào con đường giác ngộ. 
Trong lúc Thiền Quán, nếu khi phát triển những kinh nghiệm chán nản thì phải kiên nhẫn 
gia tăng sức quán chiếu. 


Giảng dạy những phương cách tu tập như trên gọi là ¿uyên khẩu. Một khi hành 
giả hiểu ra được toàn bộ cách thức tu tập, thì cuộc truyền khâu chấm dứt. Sau đó hành giả 
có thể tự tu tập dễ dàng, khai triển dần dần kinh nghiệm quán chiếu. Tuy nhiên nếu muốn 
chắc chắn đã trực ngộ được tính tánh và xóa tan mọi nghi ngại, hành giả vẫn cần sự ấn 
chứng chỉ đạo của một vị thầy. 
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Nói một cách tổng quát, tu thiền bao gồm hai điều thiết yếu là Thiên Chỉ và Thiên 
Quán. Thiền Chỉ là đưa tâm chỉ tịnh trong trạng thái hồn nhiên, êm địu trong sáng, các ý 
niệm đều tiên tan ngay từ lúc chúng móng khởi. Lúc đó tâm không còn phóng chay theo 
các ý niệm vật chất thế gian, mà nó hoàn toàn an lạc. Tất cả vọng tưởng đường như chìm 
vào giấc ngủ. Lúc này hành giả hoàn toàn tự chủ, có thể tùy ý mà kéo dài hay thâu ngắn 
trạng thái này và nhiêu khi còn có cảm giác như không còn hô hấp. Đây chính là dấu hiệu 
của sự thành tựu Tiền Chỉ an tịnh. 


Những giây phút trực nghiệm về an lạc, sáng suốt và vô niệm như thế rất quan 
trọng. Tuy chưa hăn là thực tính vì chưa phối hợp với 7? hiền Quán, nhưng thiếu chúng 
hành giả sẽ không có thê tiếp tục. Tinh tấn tu tập, khai triển an trụ trong Thiền Chỉ, không 
để rơi vào hôn trầm hay tán loạn, dần dần cũng khiến hành giả nhận ra được thế nào là 
tính của tâm. Nó vừa rỗng lặng vừa trong sáng, vượt khỏi mọi khái niệm tri thức. Nó hiển 
lộ tự nhiên, như như, là gốc của mọi pháp lành. Nếu chưa nhận ra nó, tức là còn vô minh, 
còn trôi lăn trong sinh tử luân hồi. Nhận ra được nó thì gọi là Trí Tuệ, là Căn Bản Trí, là 
Niết Bàn, là Tính Giác, là Bản Tính, là Thanh Quang. 


Khi được thầy khai thị thấy được tính của tâm, hành giả sẽ có cảm giác thân quen 
như gặp lại người bạn thân thiết đã biết từ lâu.°8“ Sự viện này còn được gọi là nhận lại 
chân tính của chính tâm mình. Cái tính của tâm không phải là cái gì đạt được do sự thông 
tuệ của người đệ tử, hay do tài khéo diễn giảng của người thây. 


Nó có mặt từ vô thủy, nhưng hành giả bị vọng niệm che lấp cái bản tính, làm 
chúng ta quên hắn nó. Bây giờ nhờ chặt đức dòng ý niệm trở về nhìn thắng vào tâm, nhận 
ra được bản tính bản lai diện mục. Sau khi nhận ra bản tính, hành giả phải tiếp tục tinh 
tấn tu tập không xao lãng. Quán chiếu thâm sâu tâm an tịnh và nhận ra được bản tính 
được xem là sự khai thị đầu tiên của thầy mình. Đây là cách thứ nhất trong ba cách giúp 
cho hành giả sơ cơ nhận ra bản tính của tâm. Hãy ghi khắc vào tâm và tỉnh tấn thiền tập 
không ngơi nghỉ. Đây là bài học thứ năm của Thiền Quán (vipa‹yzna) gọi là Nhận Ra 
Tĩnh của Tâm An Tịnh. 


6- 
Quán Chiếu về Tính của Tâm Dao Động 


Sau bài học Quán Chiếu về Tâm An Tịnh là bài học quán chiếu về Tâm Dao 
Động để hoàn tất công năng chặt đứt góc rễ của vô minh. Trong các chương trước, luận 
đã trình bầy hai phương thức: (1) Quán chiếu tâm an tịnh hay vô niệm, (2) Quán chiếu 
tâm dao động hay suy tư. 


Về cách thứ nhất, sau khi quán chiếu tâm an tịnh trong sáng vô niệm, hành giả sẽ 
không còn hôn trầm tán loạn, thấu triệt được cái tính của nó bất sinh bất diệt, nhưng đồng 
thời ta không khỏi có khái niệm rằng “tính này không sinh, không diệt, không hình, 
không sắc”. Hiện thực được như vậy gọi là “quán chiếu thâm sâu tâm vô niệm”. 


Về cách thứ hai, nêu nói rằng tính của các vọng tưởng là không - không sinh 
không diệt. Thì đó là hành giả đã ghép tính Không ($4Z2ya/2) vào văn tự, tự rơi vào châp 


58 Phật giáo Đại thừa thường diễn tả bằng khái niệm “2n lại được viên bảo bối từ lâu đã có trong gấu áo” 
hay “bản lai điện mục.” 
3 Tâm Kinh “hành thâm bát nhã ba la mật” 
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đoạn, cho rằng các pháp không hiện hữu (zzs//¿a). Thực tế nó là một sự linh động, không 
lưu lại dấu vét, tính của nó chưa hè sinh cũng chưa bao giờ diệt, vượt mọi định nghĩa và 
khái niệm. Nếu hiểu được được điều này, hành giả đã có chút ít chính kiến. Sau đó cần 
tiếp tục quán chiếu để nhận ra được rõ ràng trực tiếp, chứ không phải do khởi niệm nghĩ 
suy rằng “tính của nó bắt sinh bắt diệt v.v.” Bấy giờ không phân biệt thủ xả giữa hai tính 
rồng lặng và dao động của những ý niệm, phải trực ngộ răng chúng sinh khởi và tiêu diệt 
cùng một lúc. Hơn nữa hành giả phải thấy rõ ràng không có một sự khác biệt nào giữa 
tính của tâm và vật, giửa tâm an tịnh và tâm dao động, g1ữa tâm quá khứ và tâm hiện tại 
.. Tất cả đồng một tính sáng suốt và trông lặng. 


Khi để tập quán chiếu hành giả thường khởi lên một ý niệm, hoặc quán chiếu khi 
nó tan biến, thì không phải là nó được khởi lên rồi lại trở về tính rỗng sáng mà chính nó 
trước sau vẫn là tính rồng rang ngay trong lúc đang khởi động. Hiểu và đích thực trực 
nhận ra điều này, gọi là nhận ra tính của những ý niệm. 


Tâm an tịnh, tâm giao động và tâm niệm — cả ba đều sáng suốt, rỗng rang và linh 
động như nhau. Nếu bảo rằng là khác biệt thì đó là suy luận của người chưa tập Thiền 
Quán (vipasyang). Khi chưa tập thiền quán hành giả chưa nhận được thực tính của tâm 
niệm nên thường muốn xua đuôi mọi ý niệm trong lúc thiền vì cho chúng đều là vô minh. 
Khi nhìn ra tính của chúng thì hành giả có thể quán chiếu vào thăng mọi tâm niệm và 
dùng chúng làm đối tượng cho thiền quán. 


Thật ra quán chiếu vào các tâm niệm khi phát khởi còn cao siêu hơn sự quán 
chiếu về trạng thái an tịnh. Bất cứ tâm niệm nào phát khởi hành giả cũng ghi nhận một 
cách khách quan mà không cần ngăn cản chúng (*). Khi không còn vọng niệm thì an trụ 
trong vô niệm, chăng cần gia sức đè nén. Nếu bắt chợt chúng có dây khởi cũng tiếp tục 
an trụ trong trạng thái không dao động, chăng cần xua đuôi hay gia sức đè nén. Tắt cả 
tâm niệm ý niệm cuối cùng không gì khác hơn là cái tâm. Khi cái tâm vắng lặng tự nhiên 
chính là Pháp thân sáng suốt rồng lặng, không có gì cần phải khởi động hay tiêu diệt. Đạt 
được cái thấy này, cái thấy thâm sâu về thực tính của ý niệm, đó gọi là nhận ra được 
Pháp thân của chính mình. 


Tóm lại hành giả phải nhận diện tất cả các tâm niệm ý niệm phát sinh, tập trung 
vào tính của chúng. Tăng cường sức quán chiêu phân tích. Đây là điêu khai thị thực sự 
thứ hai trong ba cách giúp cho hành giả sơ cơ nhận ra bản tính của tâm. Hành giả phải 
nhận ra được bản tính của tâm, phải tiêp tục tu tập tính tiên đê củng cô sự trực ngộ này. 
Đây là bài thứ sáu của Thiên Quán (vi2ašsyãna). 
ra 
Quán Chiếu về Tính của Tâm-Thân 


Có ba bài học giúp hành giả nhận ra tính của bản tính của tâm, cách thứ nhất 
trong bài tập năm (Quán Chiếu về Tính của Tâm An Tịnh) cách thứ hai trong bài tập sáu 
(Quán Chiếu về Tính của Tâm Dao Động) và cách thứ ba là quán tính về tính của tâm 
tâm năng chiếu trong cảnh giới không tách rời giữa tâm và vật sẽ được tình bầy ở đây. 
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Trong phần trước hành giả đã quán chiếu thấy rằng cảnh trần không phải là những gì thực 
sự hiện hữu, cùng với cái tâm năng chiếu không phải là một và cũng không khác.°®6 


Cũng như vậy chúng ta biết rằng thân và tâm không phải là một và cũng không 
phải là hai. Giông như chúng ta không thê tách rời được tính sáng ra khỏi tính rỗng lặng, 
hoặc tính năng khởi ra khỏi tính rồng lặng của chân không (ýnya/4). 


Hành giả sẽ thấy rằng tất cả các cảm giác cũng đều như các hình ảnh ảo tượng, 
chỉ vì chúng ta chưa giác ngộ được thê tính chân không diệu hữu của các pháp, nên 
chúng ta dính mặc, cho chúng là thực hữu bên ngoài. 


Hành giả cần chú tâm vào các hình ảnh xuất hiện và hãy tập trung quán sát chúng. 
Sau đó buông lỏng sự chú ý ý. Ban đầu sẽ thấy chúng chỉ còn sót lại vải dư vị, nhưng hình 
ảnh chúng cũng mờ dần rồi biến mắt. Hình ảnh biến mất có thể làm chúng ta nhàm chán 
và hai mắt trở nên mệt mỏi muốn chây nước mắt. Nhưng nếu tập trung trở lại, chúng lại 
tiếp tục hiện diện rõ ràng, cho ta thấy tâm và cảnh đến đi không phải là hai. Tắt cả hình 
ảnh sở kiến và thức năng kiến đều là ảo giác của tâm. Một khi đã phát hiện thì bất khả 
phân ly vì chúng chỉ là ảo giác của tâm. Ngoài ảo giác này không có cảnh hay vật nào có 
thể được xem là có tự tính riêng đề hiện hữu độc lập ngoài tâm. 


Trước kia, vì vô minh nên chúng ta cho rằng các pháp thực có nên không thê thấy 
được điều này. Nay nhờ chặt đứt dòng tâm thức của khái niệm chấp trước nên nhận ra 
được tính của tâm năng chiếu, năng khởi,°Š” mà không bám víu vào cảnh hay trần, nên 
chỉ thấy chúng trống rỗng và trong sáng như ánh sáng của Pháp thân. 


Hành giả hãy an trụ trong thực tính của hiện tại. Không cầu tìm an lạc, Tính 
Không (ýznyaiä) hay Bát Nhã (pra/22), không dính mắc quá khứ, không tưởng đến tương 
lai, cũng không suy nghĩ hiện tại. Tóm lại hành giả không thiên quán với khái niệm hay ÿ 
thức. Hãy buông thả tất cả, an tâm trong trạng thái tự nhiên, bây giờ và tại đây. An trụ 
trong tính bất nhị của chân không diệu hữu, của an lạc rông lặng, của không và thức. Khi 
hành giả hiểu được tính bắt nhị giữa không và có, cảnh trần có thế hiện rõ ràng nhưng 
không thể nắm bắt. Đó là hành giả đạt được cái thấy thâm sâu về tính của tâm năng 
chiếu. Hãy tiếp tục trưởng dưỡng trạng thái này, chắc chắn hành giả sẽ gặt hái được một 
kết quả bất khả tự nghị. 


Nhận ra ứính của tâm năng chiếu là cách cuối cùng trong ba cách giúp cho hành 
g1ả sơ cơ nhận ra bản tính của tâm, và cũng là bài thứ bây của Thiên Quán Chiêu 
(vipasyana) 

§- 
Quán Chiếu về Tính của Tâm An Tịnh và Tâm Năng Khởi 


Trong các phần trước quán chiếu về tâm an tịnh và tâm dao động, hành giả đã 
hiểu được sự xuất hiện và cầu tạo của chúng, để thấy rằng những tâm niệm, tâm an tịnh 
và tâm dao động chẳng phải là hai - khi tâm an tịnh thì nó không dao động, và khi dao 


386 “Chự pháp giai không” có nghĩa là các pháp không có tự tính (svabhãva) đề tự hiện hữu hay hiện hữu 
độc lập, nhưng chỉ vì sự tương tác (interrelation) giữa các nhân duyên mà chúng ta cảm giác thây nó hiện 
hữu (Xem chi tiệt trong Triệt Học Long Thọ). 

587 Duy thức học chỉ rất rõ trong bài giảng về biến kế sở chấp. 
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động thì nó không an tịnh. Tác nhân và tính của hai trạng thái chính là một tâm, rỗng lặng 
Và trong sáng. 

Hành giả cần hiểu không phải sự hiện diện của một ý niệm khiến phát sinh tính 
rỗng lặng và trong sáng, và cũng không phải khi ý niệm diệt thì nó lại trở về tính rỗng 
lặng và trong sáng ây. Vì ngay khi đang phát khởi nó vẫn là rồng lặng và trong sáng. 
Hành giả thấy được như thê là đã hiểu được ứính thường trụ của tâm. 


Khi biết được tất cả hình tượng cảnh vật chỉ là những dấy động của tâm, như sóng 
trên nước mà không thực hữu, thì hành giả nhận ra cảnh và tâm không khác. Khi quán 
chiếu thấy rõ tính của tâm không đến không đi, không tồn tại cũng không nắm bắt được, 
thì hành giả nhận ra được /ính rông lặng của tâm. 

Tâm mà hành giả cần nhận ra là zízJ biết, là tác nhân ý niệm của các pháp hiện 
hữu, là năng giác năng khởi, là hợp thể của rỗng lặng và sáng suốt. Đó gọi là Đại Lạc, là 
Đại Thủ Ấn. Hãy an trụ trong tính biết rỗng lặng trong sáng này, không giao động, không 
mong cầu hay lo lắng. Hãy nên biết trong giây phút này ở đây và bây giờ, ta đang thưởng 
thức ngắm nhìn Đại Thủ Ấn. Lúc này là Thiền Quán phối hợp với Thiền Định, Chỉ Quán 
song tu, kinh nghiệm giác ngộ sẽ đến tự nhiên và bây giờ hành giả mới thực bắt đầu bước 
chân trên đường giải thoát. 

Hiện thê của tâm là rỗng lặng, đặc tính của tâm là trong sáng. Cả hai hợp lại chính 
là bản tính của tâm. Có rất nhiều danh từ khác nhau cùng được dùng để gọi tính này: Tỉnh 
yếu của Đại Bản Thức, Thường Trụ Tính, Bạch Tịnh Thức, Pháp Tính, Niết Bàn, Phật 
Tính, Bát Nhã, Nhất Thiết Trí, Tính Không (ý4zn»ya¿3) v.v. Vì các pháp không thể có 
ngoài tâm nên gọi là Duy Tâm (c/amđira), vì không thuộc Nhị biên nên gọi là Trung 
Quán (madhyarmika), vì nó rất khó lãnh hội nên gọi là Mật Điển (/anira), vì nó phá tan 
mọi vọng tưởng nên gọi là Kim Cương Thừa (va/rayana), vì nó nhận ra Phật tính nên gọi 
là Pháp Thân (đharmakaya). 


Hãy kết bè bằng tin tưởng và thành kính để vượt biên sinh tử. Luôn luôn cầu 
nguyện gia hộ và không bao giờ nghĩ rằng ta đã đạt được là đầy đủ đề tự mãn. Hãy tin 
rằng những ân huệ hay phước lành đến với ta đều bắt nguồn từ vị chân sư. Khi nhận ra 
tính sáng thanh tịnh không còn bị ngăn che mà hiền lộ tự nhiên, đó là hành giả đạt được 
Đại Thủ Ấn Căn, tiếp tục quán chiếu thực tính của tâm, gọi là Đại Ti Ấn Đạo, chứng đạt 
bản tính một cách hoàn toàn chắc chăn gọi là Đại 7ú Ấn Quả. Với tâm an vui tự tại, 
hàng giả hãy y theo mà tu tập. 


Từ đây sự có mặt của hành giả trở nên đầy ý nghĩa. Hành giả đã thực sự bước vào 
con đường giải thoát, vĩnh viễn xa lìa sinh tử. Hãy vui mừng và tiếp tục tinh tấn tu tập. 
Sau khi quán chiếu tâm an tịnh và tâm dao động, sau khi được khai thị thấy được thực 
tính, nhận ra muôn hình ảnh cảnh vật chỉ là tâm, chợt khởi chợt biến, rỗng rang và chân 
không. Đấy chính gọi là Đại Thủ Ấn, mở đường dẫn đến Pháp Thân. Hành giả hãy tinh 
tấn tu tập cho đến ngày thành tựu đạo quả, không nên ngừng bước nửa đường đề khiến nó 
trở thành một sự hiểu biết tri thức mà thôi. Đây là bải thứ tám của Thiền Quán 
(vipasyanad). 
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Phụ Lục 2 
Bardo Thödol 


SÁU LỜI GIÁO HUẦN VẺ TRUNG ẤM 


Bardo Thödol (s=x'x#¬) có nghĩa là "Giải thoát qua quán niệm về âm thanh 
trong thời gian chuyền sinh” thường được dịch phổ biến là “7i Thư Tây Tạng” 
(The Tibetan Book of Death).°*# Từ đầu thế kỷ thứ nhất Dương lịch chúng ta đã 
thấy một số tu sĩ Ấn Độ thường nói về “trạng thái con người tôn tại trong thời 
gian giữa cái chết và đầu thai” gọi là awaräbhava, Hán ngữ dịch là 'Ở#ï (Trung 
Hữu) và tiếng Tây Tạng gọi là bardo (Hán văn dịch là Trung Ấm r2). Trong 
kinh Phật nguyên thủy thì Đức Phật không dạy gì về frung ám nên Phật giáo 
Nam truyền Theraväda hầu như quan niệm răng sau khi chết người ta sẽ đi đầu 
thai lập tức. Phật giáo Đại thừa Trung Hoa thì cũng không thảo luận nhiều về 
Trung Âm, nhưng quan niệm thần thức con người tùy theo nghiệp của từng 
người mà tổn tại trong thời gian Trung Âm trước khi đầu thai là một quan niệm 
phổ biến. Theo đức tin phố biến trong dân gian thì thời gian này có thê kéo dài 
đến 49 ngày. Chính con số “thất thất lai tuần” này lại ảnh hưởng trên thuyết về 
trung âm của Phật giáo Tây Tạng. Cho nên khi Mật giáo . đến Tây Tạng thì vấn 
đề rung ấm được Phật giáo Tây Tạng bàn thảo rất chỉ tiết trong nhiều sớ luận, 
đặc biệt là trong sách 8ardo Tì hỏdol. Nên có thể nói thuyết lý về trung ấm cũng 
là một chìa khóa đề thảo luận về sự liên hệ giữa Mật giáo Tây Tạng và Phật giáo 
A Đông. 


Theo truyền thuyết Tây Tạng thì 8ardo Thởdol là sáng tác của Liên Hoa Sinh 
(Padmasambhava) viết vào thê kỷ thứ tám do người học trò và cũng là người 
phối ngẫu Tây Tạng Yeshe 7sogyal của ông ghi chép và cất dấu (gọi là “tàng 
lục” #erma). Đến thế kỷ 14 người ta mới tìm lại được. Mới đầu sách được dùng 
để cầu siêu cho người chết. Sau đó sách trở thành một tài liệu cho pháp tu quán 
niệm về cái chết của các hành giả Mật giáo. Nguyên bản 8ardo Thödol được 
chia làm ba phần, liên hệ đến giáo lý Tam Thân (/zikãya). Theo đó ngay sau khi 
chết, Pháp thân (Z2harnakäya) xuất hiện dưới dạng Cực Quang (b/ãsvara) là một 
nguồn ánh sáng chói lọi. Thứ đến là Báo thân (sabhogakãya) xuất hiện dưới 
dạng nhiều hình tướng như Ngũ Phật (panbuddha) hay Phật gia (buddhakula) 
vừa khủng khiếp đe dọa vừa dịu dàng từ ái - Mật giáo cho rằng tất cả các hình 
tướng này thất ra cũng chỉ là phóng chiếu tâm thức xuyên qua những thiện 
nghiệp hay ác nghiệp trong quá khứ của người chết. Giai đoạn thứ ba là Ứng 
thân (mirmanakaya) xuất hiện dưới đạng sáu đường tái sinh (lục đạo luân hồi) 
cho thấy chỗ đến tương lai của người chết. 


588 Bardøo Thödol (Liberation Through Hearing During the Intermediate State) người dịch đầu tiên là 
Walter Evans-Wentz do Đại học Oxford xuất bản từ năm 1927. Đây là bản dịch tiền phong giới thiệu 
Bardo Thödol nhưng rất kém, Evans-Wentz chỉ giúp Lama K.D. Samdup hiệu đính Anh văn mà bản thân 
ông không biết Tạng văn. Ba bản dịch sau đây chính xác hơn của Francesta Fremantle & Chögyam 
Trungpa (1975), Robert Thurman (1994), Graham Coleman & Thupten Jinpa (2005). 
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Theo đức tin Mật giáo thì trong thời gian trung-ắm người ta có thể đạt được 
giải thoát bằng cách gạn bỏ mọi tâm ý để nhận ra tất cả hiện tượng trước mặt 
thật ra đều chỉ là phóng chiếu từ tâm thức của chính mình. Và khi nhận ra tất cả 
chỉ là ảnh ảo do tâm thức phản chiếu thì hành giả có thể không còn bị quyến rũ 
hay run sợ trước mọi tâm cảnh mà có thể tập trung vào chính định để an nhiên 
buông bỏ mà ra đi. Thời gian này cũng là cơ hội cho người chết chọn được nơi 
chốn thác sinh - gọi là powø (chuyền thức). Vì vậy đây cũng là thời gian người 
chết cần được các nghi thức tụng niệm hỗ trợ cho việc đầu thai của mình. Barđo 
Thödol trở nên câm nang hướng dẫn tâm thức của con người trước giờ phút tái 
sinh mà mọi người đang sông cũng cần học hỏi. Cho nên Đạt Lai Lạt Ma XIV 
cũng đồng ý với các học giả tây phương, cho rằng đúng ra Bardo Thödol là 
quyên sách hướng về cuộc sông hơn là hướng vệ cái chết, hướng về tâm lý học 
nhiều hơn là hướng về các vấn đề siêu hình. Cho nên chính ngài đề nghị nên nên 
dịch Bardo Thödol là “The Tibetan Book of Living” (Tạng thư về sự sống). 


Ngày nay toàn văn Bardo Thödol cùng với chú giải đã được dịch ra Việt ngữ 
và nhiều ngôn ngữ khác đã được phố biến rộng rãi trên internet. Còn văn bản 
sau đây chỉ là sáu bài kệ gọi là “Lời Giáo Huấn về Sáu Trung Âm” được coi là 
tổng kết Bardo Thödol. Đây là sáu bài kệ giảng về “sáu trung ấm” là cốt lõi của 
Bardo Thödol cùng giảng chú của tôi được viết ngay trong những ngày tôi ở thủ 
đô Lhasa hơn hai thập niên trước. Sáu trung ấm nói trong “Lời Giáo Huấn về 
Sáu Trung Âm” thật ra chỉ có ba trung ấm là (1) chikkhai bardo (Trung Ấm 
trong thời gian Cận Tử), (2) chönyid bardo (Trung Ẩm về kinh nghiệm Pháp 
Tính), (3) s¿d4pa bardo (Trung Ấm trước khi Tái Sinh). Còn ba giai đoạn đầu của 
sáu bài thi kệ này (bardo về cuộc sống, barđo về mộng cảnh và barđo về thiền 
định) tuy cũng được gọi là bardo (trung ấm) nhưng đúng ra là ba khoảng thời 
gian “tiền trung ấm” thì đúng hơn. 


Hiện nay chúng ta có rất nhiều bản dịch giảng về sáu bài kệ về trung ấm này 
vì nó được coi là cốt lõi tổng kết của 8ardo Thödol. Trong những giảng luận 
này, bài dịch giảng có lẽ phố biến hơn cả là của Lạt ma Garchen Rinpoche đời 
thứ tám"”?? của dòng truyền thừa Drikung Kagyu mà cá nhân tôi đã học được 
nhiều mặc tích quan trọng. Tuy nhiên khác với các bài giảng của Garchen 
Rinpoche hay của nhiều Lạt ma khác, phần giảng luận của tôi ở đây, tuy vẫn 
khởi nghiệm từ các luận giải uyên bác của các tiên bối, nhưng có lẽ sẽ hài hòa 
với tâm thức của người học Phật Việt Nam nhiều hơn. Độc giả hữu tâm muốn 
tìm hiểu thêm, có thể theo dõi toàn văn sách 8ardo Thödol cùng nhiều sớ sao 
chú giải Sáu Bài Kệ Về Trung Ấm bằng nhiều ngôn ngữ đang được phô biến trên 
các mạng internet khắp thế giới. 


*8° Garchen Rinpoche VIII sinh năm 1936, là một đại Lạt ma Tây Tạng danh tiếng đương đại, được coi là 
tái thế của Siddha Gar Chodingpa Rinpoche VỊI. Năm 1979 Garchen Rinpoche ra khỏi tù cải tạo ở Tây 
Tạng (Trung Quốc) bắt đầu hành hóa ở Bắc Mỹ từ năm 1997 và có trú xứ ở Garchen Buddhist Institute 
(Chino Valley, Arizona, USA). Trong hai thập niên vừa qua, đại sư tiếp tục đi hành hóa trong nhiều tu viện 
mang tên Garchen từ Âu qua Á. Garchen _Rinpoche nổi tiếng chuyên giảng về giáo lý 37 Pháp tu của Bồ 
Tát (37 phẩm trợ đạo 7ï hogme ⁄4ngpo) vê Quán. Thế Âm và Bạch Tara. Đại sư có rất nhiều tác phẩm, 
nguyên gôc là các bài giảng cho thính chúng khắp thế giới, trong đó có hai tác phẩm quan trọng về Đại Thủ 
Ấn tên là Mahamudra Teaching và Mahamudra Emaho. 
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IỆ 
Trung Âm trong Cuộc Sống 


Khi Trung Âm trong cuộc sống ló dạng, 

Hãy từ bỏ lười biếng đã không còn trong đời. 

Nhất tâm tiễn trên đường trầm tư và thiên định, 
Chuyển hóa vọng tưởng, hướng tâm vào Ba Thân Phật. 
Nay ta đã có được thân làm người, 

Trên đường tu sẽ không có thời gian để tâm lang thang. 


Đề tài sống chết luôn luôn là một khởi điểm của mọi tôn giáo. Vẫn đề sống 
chết cũng là một chủ đề rất quen thuộc từ văn chương nghệ thuật đến triết học tôn 
giáo của mọi xã hội. Phật giáo lại có thuyết về luân hồi nên có cả một gia tài văn 
chương lớn nói về luân hồi tái sinh. Đặc biệt Tây Tạng lại còn có cả một nền văn học 
delok của những vị đã có kinh nghiệm “chết đi sống lại” hoặc các vị cho rằng có thể 
“xuất hồn” một cách có ý thức đi đến thế giới bên kia. Họ chuyên viết và giảng về 
giai đoạn cận tử, tức là giây phút chuyên mình từ chết đến tái sinh trong một kiếp 
sống khác. Giai đoạn này được gọi là bardo, Hán văn dịch là Trung Âm (rPƑÊ). 


Trung Âm không chỉ là thời gian trước khi chúng ta lìa bỏ cõi đời để tái sinh 
vì Mật tông Tây Tạng COI Cuộc sống là giả tạm nên thời gian của cuộc sống này 
trước khi qua cuộc sông khác cũng là Trung Âm. Cho nên bài kệ đầu tiên có tên là 
“Trung Ấm Trong Cuộc Sống” (shi„ay bardo)””” vì ngay từ giây phút chúng ta được 
sinh ra làm người thì “Trung Âm Trong Cuộc Sống” đã bắt đầu. 


Trong các xã hội đông tây xưa nay chúng ta cũng đều có các câu chuyện thần 
bí kế chuyện những “người trở vê từ cái chết” của những người có kinh nghiệm sau 
khi chết được sông trở lại (near death experience$). Gần đây ở phương tây nhiều tác 
giả cũng đã sưu tầm và thảo luận về các câu truyện đó đề hy vọng có thê hiểu biết sự 
thật về vấn đề luân hồi mà Phật giáo thường thảo luận. Loại sách này đã gây thành 
một biến động trong quần chúng. Hiện đang có nhiều sách nồi tiếng xuất bản hằng 
triệu bản bán khắp các quốc gia Âu Mỹ cùng các bản dịch ra nhiều ngôn ngữ Á 
Đông. Riêng ở Tây Tạng thì loại sách chuyên nói về các truyện “trở về từ cõi chết” 
từ lâu đã phát triển và trở thành một loại văn học riêng biệt (gọi là văn học 2elok) 
mà tác phâm 8ardo Thödol là đỉnh cao của loại sách này. 

Không chỉ có ở Tây Tạng mà có nhiều người từng trải qua kinh nghiệm cận 
tử “sống lại sau khi chết” ở nhiều nơi khác trên thế giới cũng thường xác tín những 
cảm nghiệm rất giống với sự diễn tả trong Bardo Thödol. Sự việc này khiến người 
nghiên cứu đặt hai kết luận: Hoặc là 8ardo Thởdol thực sự đã diễn tả đúng những gì 
con người sẽ nghe và thấy trước khi đầu thai chuyên thế, hoặc chỉ vì tâm thức của 
người có kinh nghiệm cận tử bị ảnh hưởng từ sách Bardo Thỏdo mà họ đã được đọc 
được nghe trước đó. Độc giả có thê tin bất cứ cách giải thích nào, nhưng cả hai lý do 
đều nói lên uy tín và danh tiếng của sách 8ardo Thödol. 
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Theo nguyên ngữ thì Bardo Thödol có nghĩa là “giải thoát qua âm thanh 
trong thời gian chuyển sinh” mà theo truyền thuyết thì đây là sáng tác của Liên Hoa 


`9 Trong bản dịch Anh ngữ tôi dịch là “bardo in ordinary waking consciousness”. 


. 


Sinh (Padmasambhava) do người phối ngẫu Tây Tạng của ông nghe và viết vào thế 
kỷ thứ tám rồi được chôn dấu. (ứerma). Cho đến thế kỷ 14 người ta mới tìm lại được. 
Lúc đầu sách được dùng để cầu siêu cho người chết. Sau đó trở thành một pháp tụ 
quán niệm về cái chết của các hành giả Mật giáo. Sau cùng nhờ sự tín mộ của quần 
chúng sách trở nên một /h hư về cái chết. Gọi là “thủ thư” (handbook) vì sách 
không chỉ là những giáo huấn điểm đạo mà còn được người Tây Tạng coi như một 
bản chỉ dẫn cho người chết phải thực hành trong giây phút lâm chung đề được vãn 
sinh. 


Phật giáo có hai quan điểm nồng cốt nhưng tương phản về đời sống, đó là 
vừa coi cuộc đời là vó /#zởng nhưng cũng rất rân quí cuộc đời. Chúng ta quen với 
quan niệm coi đời là vồ ng nhưng lại ít biết về tư tưởng cốt lõi thứ hai của Phật 
giáo, đó là sự rán quí cuộc đời. Cho nên câu nói quen thuộc “đời là biển khổ” 
thường khiến nhiều người hiểu lầm Phật giáo là bi quan yếm thế thì tôi cũng cần phải 
giải thích lại ở đây. Người theo Phật giáo tuy xem đời là vô thường và khổ nhưng 
không vì thế mà người ta ghét bỏ cuộc đời, mà trái lại Phật giáo vô cùng trân quí 
cuộc đời. Kinh luận Phật giáo luôn giảng rằng được sinh ra làm người đã là một 
thiện nghiệp hi hữu của chúng sinh.”?! Vì vậy cuộc sống của con người trong cõi vô 
thường này hết sức quí báu và hi hữu. Cho nên giới cắm sát sinh luôn luôn là một 
giới câm lớn nhất và quan trọng nhất. Chưa bao giờ Phật giáo chấp nhận con người 
tham dự vào việc hủy hoại mạng sống dù đưới bất cứ hoàn cảnh nào. Kinh luận Phật 
giáo luôn luôn dạy người ta phải biết trân quí cuộc sống và can trường đối mặt với 
mọi khổ nạn. Trong giáo lý Tứ Diệu Đế”? thì Để thứ nhất (chân lý thứ nhất) của 
Phật giáo xác tín “khổ” là một sự thật. Nhưng lập trường minh bạch của Phật giáo là 
thay vì trốn chạy cái khổ người ta phải đối diện với khổ đau để tìm ra nguyên nhân 
của nó đề giải quyết tận gốc rễ. Cho nên nhận ra “đời là biển khổ” chính là minh triết 
quan trọng vì khi nhìn ra sự bất toàn (vô thường) trong cuộc đời. Thấy Khổ là một sự 
thật (khỗ Đề) nên người ta không thể che mắt hay chạy trốn. mà có thê tránh né được 
khổ. Vì vậy Phật giáo dạy răng chúng ta càng phải mở to mắt để can trường đối diện 
khổ và tìm cách giải quyết khô từ căn nguyên. Cho nên người nói Phật giáo yếm thế 
chính là người chưa hiểu được tròn vẹn được tư tưởng Phật giáo đối với cái Khổ (bất 
toàn) của cuộc đời. 


Phật giáo coI cuộc sống là vô thường nhưng vô cùng quí trọng cuộc sông. 
Đời là vô thường nên là khổ, nhưng cũng chính trong kiếp người ngăn ngủi này mà 
COn người có thể thoát khỏi cái khô đau và vô thường. Biết cuộc sông là vô thường 
và ngăn ngủi nên chúng ta càng trân quí từng giây phút trong cuộc sông vì thời gian 
cho cơ hội giải thoát khổ đau rất cấp thiết. Khuyến cáo cơ bản của bài kệ trong luận 


sa Chúng ta có thể xem các truyện bình dân về các loại chúng sinh khác như thú thần phải tu luyện hàng 
nhiều ngàn năm để có thân người. Ngay cả đời sống con người tuy đầy khổ đau và vô cùng ngắn ngủi so 
với đời sông trên Cõi Trời. Nhưng vì ngắn ngủi và đầy khổ đau nên con người mới có động lực tu đạo để 
giải thoát. Trong khi các thần tiên ở thiên giới vì vô khổ và quá hạnh phúc nên họ không có động lực để tu 
hành. Cho nên ngay cả các vị vua trời Đề Thiên dù có vạn phép mầu và đời sống trường thọ cả vạn năm 
nhưng vẫn khó tu đạo giải thoát. Sau khi hết phước báu thì cũng trở lại lục đạo luân hồi. 

52 Tứ Diệu Đề (cz#vãri ãrya-satyämi) là “bốn chân lý (Để) cao cả (diệu)? gồm Khổ Đề (chân lý về sự khô, 
Tập Khổ Đề (chân lý về sự phát sinh của khổ), Diệt Khổ Đề (chân lý về sự diệt khổ), Đạo Đề (chân lý về 8 
con đường diệt khổ) là Bát Chính Đạo (chính kiến, chính tư duy, chính ngữ, chính nghiệp, chính mệnh, 
chính mệnh, chính tin tiến, chính niệm, chính định). 


256 


này là báo động rằng chúng ta không có thời gian cho những hoạt động vô minh vô 
ích “Trên con đường tu học, ta sẽ không còn có thời giờ đê tâm thức lang thang. ” 


Phật giáo cho rằng so với hằng hà sa số chúng sinh luân hồi trong lục đạo, thì 
được sinh làm kiếp người đã là một phước báu vô cùng hãn hữu. Cho nên Kinh 
thường ví sự sinh ra làm người là cả một may mẫn hi hữu, như cả trăm ngàn năm con 
rùa biên mới ngoi được lên mặt biển một lần, mà lại càng hi hữu và khó khăn hơn 
nữa là được gặp ngay một bè gỗ bồng bềnh trên biển có lỗ thủng vừa đủ đề trú ngụ. 
Nói cách khác, nghĩa là dù thân phận có nhiều khổ đau khác biệt nhưng được sinh ra 
làm người là đã thụ hưởng một phước báu vô cùng hi hữu trong lục đạo luân hồi. 
Phước báu hi hữu được sinh ra làm người lại sinh nhằm vào thời hãy còn có kinh 
luận làm phương tiện tu học như ngày nay lại càng quí hiếm gấp bội. Cho nên phải 
biết phải trân quí cuộc sống này vì kiếp người này là cơ hội thuận tiện nhất để chúng 
sinh giác ngộ, vượt thoát luân hồi. 


Kinh Phật cũng thường nói đến các pháp giới của các tầng trời, nơi chư thiên 
sông với tuổi thọ hằng vạn năm, có những quyền năng rất lớn và cả đời không từng 
nghe và thấy khổ đau. Cho nên nọa tính của chư thiên cũng xuất phát từ chính từ môi 
trường vô cùng ưu việt như thế. Vì không có kinh nghiệm khổ đau nên chư thiên 
cũng khó tu hành để giải thoát so với con người. Vì trong cõi ta bà con người luôn 
luôn đối mặt với mọi hình tướng khổ đau của cuộc đời, và chính vì thế mà con người 
càng có động lực tìm đường thoát khổ và giải thoát. Tóm lại, cuộc sống cõi thiên tiên 
nơi có nhiều ơn phước nhưng cũng vì thiếu khổ đau nên chư thiên cũng thiếu ý chí 
và động lực tìm đường giải thoát như con người. Cho nên nhìn từ góc cạnh tích cực, 
quan điểm “đời là biển khổ” hoàn toàn không phải là một cái nhìn yếm thế mà chính 
là thấy được bản chất của cuộc đời nên hành giả phải cấp tốc tìm đường giải thoát 
ngay trong quảng đời phù du và ngắn ngủi này. 


Cho nên con người dù trân quí cuộc đời nhưng phải luôn luôn biết lẽ vồ 
thưởng của mọi sự việc thế gian. Quả thật là vô nghĩa khi chúng ta luôn luôn bám 
chặt vào tất cả những gì chúng ta sở hữu và yêu thích mà không biết là chúng chưa 
bao giờ thực hữu và vĩnh viễn là thuộc về ta. Phật giáo gọi là vô nghĩa là vô minh. 
Vô minh nghĩa là không hiểu rằng những gì chúng ta luôn ôm giữ thật ra chúng chỉ 
giả tạm và luôn luôn biến đồi. Cho nên bài học guán chiếu về cuộc đời vô thường 
luôn luôn là một bài học hàng ngày của các hành giả Phật giáo bất cứ trong tông phái 
nào. 


Hãy xem cụ thể là những gì ta yêu quí nhất như hạnh phúc, tuổi trẻ và sức 
khỏe mà chúng ta đều từng có, nhưng thật ra rõ ràng chúng chỉ là những giá trị tạm 
thời, chắc chắn trước sau chúng cũng sẽ lìa xa ta. Vì vậy Phật gọi “Khổ” (Duhkha) là 
chân lý thứ nhất trong Tứ Diệu Đề - và đúng hơn nữa Dwuhkha không chỉ là “khổ” mà 
còn có nghĩa rộng hơn là “bất toàn”. Gọi 2wu#kha là bất toàn (không toàn vẹn) vì tất 
cả những gì chúng ta đang có (hạnh phúc tiền tài danh vọng sức khỏe) đều chỉ là cái 
có tạm, chúng đều “bất toàn” vì không bao giờ bền vững mà chắc chắn sẽ đổi thay - 
Cho nên dù trong cuộc sống này nếu chúng ta đang có được an bình hạnh phúc nào 
đó, nhưng cái hạnh phúc an bình đó cũng chỉ là giây phút mong manh trước khi biến 
mắt - thí dụ như tuôi trẻ mới đây mà chúng ta đã chứng kiến nó đã bỏ ta mà đi. 


5.vŸ | 


Vì vậy ở đây kệ dạy chúng ta phải quyết tâm rời bỏ mọi lười biếng mà xem 
cứu cánh cuộc đời là cơ hội thực hành chính pháp để giải thoát. Giải thoát chúng ta 
ra khỏi biên khổ trầm luân luân hồi. Giải thoát băng cách nào? Đó chính là „há /âm 
tiền bước trên con đường trầm tư và thiên định. Trầm tư và thiền định được ví với 
đôi cánh giúp người học đạo giải thoát. “Trầm tư” có nghĩa là suy nghĩ tìm hiểu và 
“thiền định” là thực hành chuyển hoá các vọng tưởng. 


Kinh luận Phật giáo dạy rất nhiều pháp môn chuyển hoá các vọng tưởng. 
Riêng ở đây Mật giáo chú trọng về pháp môn chuyển hoá (phowa /samkränri) bằng 
cách hướng tâm thức vào Ba Thân Phật. Ba thân (rikãya)°”° là giáo lý giải thích ý 
nghĩa của chân thân chúng ta trong ba ý niệm là về Pháp thân (dharmakaya), Báo 
thân (sambhogakaya) và Ứng thân (mimanakãya). Quá trình của sự chết theo Bardo 
Thödol mô tả là bắt đầu ngũ uân dần dần biến hoại diệt. Đầu tiên là khi phần thân 
xác vật chất tan rã, thì cũng là lúc phần tâm thức sâu kín (gọi là Pháp thân) xuất hiện 
dưới dạng Cực Quang (b#ãsvara). Đây là một nguồn ánh sáng chói lọi trong vòng ba 
bốn ngày, là thời cơ giúp người ta có thể đồng hóa và thể nhập với ánh sáng này để 
tự giải thoát.” Thứ đến là thời gian khác kéo dài đến 14 ngày, đó là lúc Báo thân 
xuất hiện dưới dạng nhiều hình tướng như Ngũ Phật (panbuddha), Phật gia 
(buddhakula), hay Bôn Tôn (istadeva:a)°Š vừa khủng khiếp đe dọa vừa dịu dàng từ 
ái. Mật giáo cho rằng tât cả các hình tượng này thật ra cũng chỉ là phóng chiếu tâm 
thức xuyên qua những thiện nghiệp hay ác nghiệp trong quá khứ của người chết."” 
Giai đoạn thứ ba là Ứng thân xuất hiện dưới hình ảnh sáu đường tái sinh (lục đạo 
luân hồi) cho thấy chỗ đến của người chết. Theo đức tin Mật giáo người ta có thê 
chuyển nghiệp trong cả ba thời này, và 8ardo Thödol sẽ như một câm nang tương trợ 
hướng dẫn chúng ta trước giờ phút lâm chung. 


Kệ nói “Nhất tâm tiễn bước trên đường trầm tư và thiên định” thì nỗ lực đầu 
tiên và quan trọng nhất của hành giả là trầm tư về cái tâm hay cái tâm thức của 
chúng ta. Từ đây giáo lý về tâm trở nên là giáo lý căn bản chung của Phật giáo. Từ 
kinh Pháp Cú của Nguyên Thủy “Tâm dẫn đâu, tâm tạo tác ...” đến kinh Hoa 
Nghiêm Đại thừa cũng dạy “tâm chính là đại họa sư, vẽ ra mọi sự trên thế gian. Nên 
quán pháp giới tính đề biết rằng tất cả đều do tâm tạo ra” " đâm như công họa sư, họa 
chúng chủng thể gian, Ủng quán pháp giới tính, nhất thiết duy tâm tạo...) đều cùng 
nói về cái Tâm như thế. Cho nên giáo lý Duy Tâm (vi/ñapfi-marra) là một giáo lý 
phô biến trong mọi tông môn Phật giáo. Nhưng giáo lý duy tâm cũng là một giáo lý 
thường bị hiểu lầm một cách nghiêm trọng. Chúng ta thường biết giáo lý Duy Tâm 
tuyên bồ ứâm ứạo tác thành thể giới, nhưng không phải vì thế mà không có thế giới 
ngoại tại (ngoài thân xác chúng ta) — thí dụ không vì “nhất thiết do tâm tạo” mà 
không có tôi ngồi đây anh ngồi kia và không có cả cái bàn kê giữa chúng ta, vì trong 


53 Xem lại Chương 4 viết chỉ tiết về “Tam Thân” 

bi Chúng ta thường có các câu truyện nói về khi các bậc cao tăng viên tịch thường có các luồng sáng như 
cầu vồng hiện ra. 

5% Khi được quán tẩy, điểm đạo (zb/¿seka) người hành trì Mật giáo tự chọn hay bổn sư chọn cho một vị 
Phật hay Bồ tát để làm Bổn Tôn (ZS®# Istadevaza). Người hành trì sẽ tu theo đức tướng vị Bốn Tôn của 
mình suốt đời. Bốn Tôn cũng là người bảo hộ cho hành giả. 

5% Một đại sư Tây Tạng cũng giảng rằng đối với người Tây Phương theo Thiên Chúa giáo thì sẽ thấy các 
hình tượng Chúa Trời, Jesus, Maria hay các Thiên sứ hiện ra. 
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một pháp giới khác, đồng thời trên một cảnh giới khác thì thế giới ngoại tại đó cũng 
thực có vô cùng."°” Đây chính là điểm mâu thuẫn mà nhiều người giảng giáo lý “duy 
tâm” xưa nay thường bỏ qua. Nguyên do là họ không chịu học giáo lý Long Thọ nên 
thường hiểu đơn giản “duy tâm” có nghĩa là “thế giới ngoại tại đều do tâm tạo bầy 
nên ngoài tâm thì không có gì là thực có,” nên hiểu lầm “duy tâm” theo nghĩa 
idealism — nghĩa là phản nghĩa của đuy thực (realism)°°Š giống như khái niệm đối 
chọi giữa idealism và realism trong triết học tây phương - Cho nên thay vì danh từ 
“tâm” đễ gây hiểu lầm, nhiều học giả Phật giáo hay dùng thuật ngữ /hức ñằ (vijãñãna) 
- mặc dù đ„y âm cũng có nghĩa là đuy thức (vñapti-mafra). 


Vạn pháp do tâm tạo! Cho nên giáo lý Duy Tâm cho rằng cuộc đời của con 
người, cuộc đời của chúng sinh và các cõi thiên đàng địa ngục tịnh độ đều chỉ là sản 
phẩm của tâm. Tâm sân hận thì tạo tác thành các cõi địa ngục, tâm bồ đề hoan hi thì 
tạo ra các cõi tịnh độ. Phật giáo dạy rằng tất cả các pháp trong đời đều không khác | 
ảo ảnh thành phố đảo mà người đi trong sa mạc hay biên cả lâu ngày thường thấy. Ở 
đây, người có học về giáo lý Trung Quán Long Thọ sẽ hiểu rằng vạn pháp là do tâm 
tạo nhưng cũng vô cùng thực hữu, vì nếu chúng ta còn thấy cuộc đời này là có thực 
thì địa ngục hay tịnh độ cũng đều có thực. Chỉ khi nào hoàn toàn không còn bám 
chấp vào những gì hiện hữu trong cuộc đời thì mới sẽ thấy được bản chất giả hữu 
của các cõi địa ngục hay tịnh độ. Trái lại một khi thấy cuộc đời là thật thì địa ngục 
hay tịnh độ cũng thực như thế, thực hữu một cách trọn vẹn chẳng phải chỉ thực hữu 
trong tâm. 


Vì vậy nên không nên hiểu sai rằng chỉ vì ta có tư tưởng “thế giới duy tâm 
tạo” mà thế giới trước mắt chúng ta sẽ biến mất như một giấc mơ. Thật ra chúng vẫn 
hiện hữu nếu vẫn còn có một người mang ý tưởng cho răng chúng thật có.'”? Vạn 
pháp do tâm tạo? Đức Phật và các tô có dạy như thế, nhưng đừng vội vàng cho đó là 
không thực. Người học đạo đều quen thuộc với ví dụ trong kinh luận về việc người 
ta nhìn lầm sợi dây thành con rắn. Dù rằng con răn là giả nhưng cái nhân giả vân có 
thể sinh ra cái quả thật - ví như rắn tuy giả mà có người sợ đứng tim chết vẫn là 
ti.” 


Kinh Phật thường nói “vạn sự đều do tâm tạo”. Mật giáo càng nói về tư tưởng 
“vạn pháp duy tâm” nhiều hơn nữa. Kinh luận thường nói rằng địa ngục hay cực lạc 
cũng đều là đo sự biến hiện chấp trước của tâm thì chúng ta còn dễ hiểu. Nhưng Mật 
giáo trong khi nói về “vạn pháp do tâm tạo” lại cũng nói về sự qui thuận về Đạo Sư 
(guru) và Bỗn Tôn (is/adevara) làm cho rất nhiều hành giả khó hiểu. Nếu đã nói thế 
Ø1ới ngoại tại và nỘi tại đều duy tâm thì Đạo Sư hay Bồn Tôn cũng không thê khác 


597 Việt Nam có bài thơ nồi tiếng, hai câu đầu rất hay (có thì có tự mẩy may, không thì cả thế gian này cũng 
không). 

3% Cũng giống như người ta thường hiểu sai Tính Không (Š⁄»ya/2) là “không hiện hữu” 

(nothingness). 

"'” Đọc thêm “Tính Không và Cơ Học Lượng Tử” trong Vũ Thế Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ 
Giảng, nxb Hồng Đức 2018, tr.208-238 

9 Nhân tuy giả mà quả có thật, dù là vọng tưởng mà gây quả thật, như vừa nghĩ đến khế chua mà 

miệng ứa nước miếng, giả ma mà làm người sợ đứng tim chết thật. Mật giáo chuyên dùng mọi 

phương tiện („pãya) đê trình bầy chân lý giáo pháp, nhưng nhiều người vì vô minh lại lấy giả 

(phương tiện) làm /h¿/ (chân lý giáo pháp). 


Pivbô 


hơn là sản phẩm do chính tâm ta tạo ra. Cho nên ở đây hình ảnh “đạo sư” hay “bổn 
tôn” nên hiểu là phần giáo lý cho quán niệm thì đúng hơn là một nhân hình øhân 
cách hóa thường chỉ dùng như một phương tiện để câu dẫn người sơ cơ. Như tôi 
thường nhân mạnh, hình ảnh Phật và bồ tát, thần minh hay minh vương trong 
Mandala hay trong thần chú đều mang ý nghĩa tượng trưng và biêu tượng.50! 


Bây giờ đền việc ' chuyên hóa” khi kệ nói chuyển hoá các vọng tưởng, hướng 
tâm thức vào Ba Thân Phật đề giải thoát. Câu kệ này rất quan trọng vì đây là vân đề 
then chốt trong lý luận logic cũng như giải quyết trong hai vân nạn: Đã “vô ngã” thì 
ngã nào giải thoát? Đã “vô thường” thì cân gì giải thoát? 


Kinh luận Phật giáo đều nhắn mạnh đến đề tài “chuyển hóa” hoặc “chuyển 
hóa tâm thức” và ở Mật giáo thì chuyền hóa (phowa) trở thành một đề tài xuyên suốt 
mọi giáo lý Mật giáo. Nhưng chuyển hóa cái gì thì ít được giải thích trọn vẹn và 
chuyển hóa như thế nào lại càng ít được giải thích. Ở đây kệ có nói đến “chuyển hóa 
các vọng tưởng” đã hé lộ cho hành giả thấy con đường chuyền hóa cái gì thì đầu tiên 
là chuyển hóa các vọng frởng thành những gì “không vọng tưởng”. 


Theo Phật giáo Vô Minh là khoen đầu tiên của Thập Nhị Nhân Duyên (là 12 
nguyên nhân nguồn gốc căn bản kéo cột chúng ta vào sinh tử luân hồi). Vô Minh 
(không hiểu rõ) chính là lý do dẫn đến Vọng Tưởng (suy đưởng sai lẫm). Vọng tưởng 
căn bản là tư tưởng “hữu ngã” (cho rằng có một cái ta độc lập và trường cửu) cho 
nên cái cần chuyển hóa căn bản là biến “hữu ngã” thành “vô ngã”. Nên biết khởi 
điểm mọi người chúng ta chấp nhận hành trì và tu học cũng là vì có ý thức bản thân 
(tư duy hữu ngã). Cho nên bài học đầu tiên trong việc tu hành của Phật giáo thường 
là tư tưởng từ bi (maitri-karun3). Tâm từ bi có nghĩa cơ bản là “tâm nghĩ về người 
khác” và một khi thuần thục trong tư tưởng nghĩ về người khác, thì tâm ta đã bắt đầu 
từ từ chuyền hóa từ cái “tư duy hữu ngã” qua cái “tư duy vô ngã”. Khi “tư duy hữu 
ngã” biến thành “tư duy vô ngã” thì gọi là chuyền hóa thành “tâm vô ngã”. Đây là 
bước đầu của “tâm bồ đề”? để tiến đến giác ngộ. Cho nên giáo lý vó ng chính là 
giáo lý dạy răng không hề có cái ta chủ thê thật sự, độc lập và thường hằng mà luôn 
luôn biến chuyên theo muôn vạn nhân duyên. Vô ngã không phải đơn giản là “không 
có ta” như nhiều người hiểu lầm. 


Giáo lý Vô Ngã có thể thấy rõ trong mọi kinh Phật, như là lời dạy rất quen 
thuộc trong kinh Kim Cương mà người học Phật đều biết, nhưng vì không có người 
giảng nên thường bị coi là bí hiểm và mâu thuẫn, như câu kinh quen thuộc “giải 
thoát cho tất cả chúng sinh, giải thoát cho vô số vô biên chúng sinh, nhưng thực ra 
không có chúng sinh nào được giải thoái”.5°3 Câu kinh quan trọng chỉ được hiểu 
bằng giáo lý vô ngã. Khi hành giả hiểu dù Điết thể gian là vô thường, hiểu cái ta là 
vồ ngã nhưng vẫn tiếp tục vun xén trưởng dưỡng ứâm bồ đề cứu độ chúng sinh. 


°' Khi biểu tượng hóa hay nhân cách hóa thì người ta sẽ đễ thây ý nghĩa qua hình tượng thì sẽ đơn giản và 
trực tiêp hơn là phải suy tưởng qua ngôn ngữ lý luận. Thí dụ phép quản các pháp tướng Phật và Bô tát. 

52 Bồ Đề Tâm (bodhiciiia) là một tư tưởng then chốt của Phật giáo Đại thừa. 74m Bồ đề gồm hai 

nghĩa chính (1) tâm hướng đên giác ngộ, (2) tâm làm ơn ích cho chúng sinh. Tâm Bồ Đê thường được 

diễn tả là “thượng câu giải thoát, hạ hóa chúng sinh” 

603 Nhất thiết chúng sinh ... ngã giai lịnh nhập vô dụ niết bàn nhỉ diệt độ chỉ, Như thị diệt độ vô lượng vô số 
vô biên chúng sinh, thực vô chúng sinh đặc điệt độ giả. (kinh Km Cương, đoạn 3: Đại Thừa Chánh Tông) 
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Hành giả tu học phải hiểu cơ bản giáo lý từ quan điểm vó gã dẫn đến ¿âm bổ 
đề như thế thì mới có thể hiểu được giáo lý khi dạy rằng biết được tất cả các thế giới 
ta bà hay tịnh độ cũng chí là do tâm tạo, øwưng không vì thẾ mà ngừng trưởng dưỡng 
tâm bô đề. Vì đó chính là con đường chuyển hóa từ “tâm hữu ngã” trở thành “tâm bồ 
đề” — Khi chuyên hóa thành tựu thì &hổ biến mất bởi vì không còn tâm ý về bản ngã 
vốn là nguôn cội của khổ thì khô cũng không còn. Nói cách khác, ta còn có khổ đau 


vÌ còn có tâm hữu ngã, còn có tâm cho răng có một chủ thể gây khổ hoặc nhận khô. 


Cho nên kinh Phật nói vồ ngã vô /hzờng mà vẫn dạy người ta trưởng dưỡng 
tâm từ bi. Đây chính là câu trả lời cho hai vần nạn then chốt: Đã “vô ngã” thì ngã 
nào giải thoát? Đã “vô thường” thì cần gì giải thoát? Cho nên các bậc cổ đức cũng 
thường nói “không phát tâm bồ đề trưởng dưỡng từ bi thì cũng chỉ là tiếp tục trầm 
luân trong luân hồi.” Vì “Tâm Bồ Đề chỉ có thể xuất hiện khi tâm vô ngã xuất hiện” 
cho nên Kinh nói “Cõi tịnh độ cũng chỉ hiện hữu vì tình bị mẫn của tâm bô đề” đề 
giải thích khi kinh nói luân hồi hay niết bàn đều khởi hiện từ tâm: “7z sân hận thì 
tạo tác thành các cõi địa ngục, tâm bồ đề hoan hỉ thì tạo ra các cõi tịnh độ”. 

Vì không nhận được lý này từ căn bản của tâm từ bi mà con người phải chịu 
đau khổ. Cho nên “vạn pháp do tâm tạo” nhưng vì vô minh nên người ta nhận sai 
rằng cái tâm này /c có và khi đó vạn pháp trong luân hồi cũng đều thực có nên 
quấn lôi ta trong vòng sinh mạng thập nhị nhân duyên cũng là thực có. Cho nên “duy 
tâm” không có nghĩa là vạn pháp không có thực vì nếu một khi tâm khởi động thì 
vạn pháp tức khắc hiện hữu (và đây là ý nghĩa giáo pháp vô (âm, vô niệm). Nhiều 
phim ảnh “khoa học giả tưởng” hiện đại nổi tiếng như phim “he Mai” diễn tả triết 
lý này khi trình bây cả thế giới đều là ảnh ảo (holographie), phim “Star Trek” cô 
“hologram room” nơi mà con người bước vảo sẽ cùng với người ảo tương tác như 
thực. Đó là phim ảnh diễn tả một thế giới digital mà tất cả mọi người đều là ảnh số 
(digitalized) nhưng vẫn sống vui buồn giận ghét như bình thường mà chẳng hề biết 
chính họ và thế giới thiên hình vạn trạng bên ngoài đều chỉ là phóng ảnh digital kích 
hoạt từ một bộ máy vĩ đại. Và cả thế giới ảo đó tiếp tục tự vận hành khi chỉ cần có 
một øgưởi trong hàng tỷ người nghĩ tưởng chúng là thật có.5% 


Đến đây chúng ta hiểu nghĩa được về thứ hai của kệ “chuyển hoá các vọng 
tưởng, hướng tâm thức vào Ba Thán Phát.” Vì theo kinh nghiệm của Bardo Thödol 
con người trước khi chết sẽ thấy được đủ Tam Thân Phật của chính mình."° Đầu tiên 
là pháp thân (đharnakãya) xuất hiện dưới dạng Cực Quang (bhãsvara) là một nguồn 
ánh sáng chói lọi. Thứ đến là Báo thân (sưmbhogakãya) xuất hiện dưới dạng nhiều 
hình tướng như Ngũ Phật (panecabuddha) hay Phật gia (buddhakula) vừa khủng 
khiếp đe dọa vừa dịu dàng từ ái. Giai đoạn thứ ba là Ứng thân (zimãnakãya) xuất 
hiện dưới dạng sáu đường tái sinh (lục đạo luân hồi) cho thấy trước con đường tái 
sinh của người sắp đi đầu thai. 

Người học Phật sẽ hiểu rằng Tam Thân hay mọi hình tướng xuất hiện trong 
thời gian này, tất cả đều chỉ là chiều rọi từ ảnh hưởng của nghiệp dĩ trong tâm của 
người sắp chết. Người sắp chết nêu đã là hành giả từng quán niệm về bí mật của 


5 Khi còn làm kỹ sư ở Silicon Valley tôi từng có ý tưởng dùng các phim khoa học giả tưởng để dạy Phật 
học. 
55 Xem lại Chương 3 phần viết về Tam Thân. 
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Trung Âm (Bardo) sẽ tự tại trước mọi hình tướng trước mặt dù là các hình ảnh ghê 
rợn hay từ ái, an ủi hay khủng bố. Vạn pháp trong luân hồi hay niết bản đều mang 
bản chất “tam thân”, cho nên giáo lý Mật giáo cho rằng chân thân thực chất mang đủ 
thực chất của cả ba thân. Một khi thức ngộ rằng hình tướng chúng sinh trong sáu cõi 
luân hồi đều chỉ là những Hóa thân trong mộng, thì hành giả có thê tìm thấy được 
chân tâm hay “Pháp thân” bản lai chân diện mục của mình. Vì vậy ở đây kệ nói “Ki 
đã nhận được ơn phước có thân làm người, thì trên đường tu tập thì ta không còn 
thời gian để tâm thức lang thang. ° Không còn thời gian để tâm thức phiêu bạt lang 
thang trong luân hồi vì hành giả đã định hướng được con đường trở về. 


PA 
Trung Âm trong Mộng 


Giờ đây Trung Âm Trong Mộng ló dạng, 

Hãy từ bỏ việc ngủ say như xác chết vô mình. 

Đưa niệm tưởng vào tự nhiên không tán loạn, 

Kiểm soát và chuyển hóa giấc mộng trong tánh sáng. 
1a không còn ngủ như xúc vật vô mình, 

Hợp nhất giấc ngủ với thực hành chánh Pháp. 


Trung âm thứ hai “Trung Ẩm Trong Mộng” (milam bardo) là trung âm trong giấc 
mộng bình thường của chúng ta và giâc mộng cuôi cùng chính là cái mộng trước khi chết. 
Bình thường người ta đều ngủ và trong giấc ngủ bình thường và đều có mộng “đồ ai nằm 
ngủ không mơ”. Khoa học ngày nay cũng xác tín rằng mọi người đều có mộng trong khi 
ngủ, trung bình từ 3 đến 4 giấc mộng trong mỗi đêm và thường cũng không được ký ức 
ghi nhận khi con người tỉnh giấc. Từ thế kỷ trước kiến thức khoa học thế giới tựu thành 
môn “mộng học” (oneirolosy) là nghành khoa học mới nhất chia sẻ giữa các bộ môn thần 
kinh học, tâm lý học và phân tâm học đề phân tích nguyên do nguồn gốc cũng như bệnh 
chứng liên quan đến mộng. Mục đích của oneirology không chỉ là giải thích về thế giới 
tiềm thức mà còn đề trị liệu cho nhiều bệnh chứng cơ thể mà khoa học tin rằng chúng 
phát triển từ nguồn gốc tâm lý — Đây cũng là một biên cương mới của giáo lý “vạn pháp 
do tâm tạo” mà Phật học thường nêu ra. 


Tiềm năng của mộng cũng không phải là vấn đề mới. Từ xưa phương pháp gọi là 

“tự kỷ ám thị” (self-suggestion) để tự tạo thành những “ giấc mộng được tiền chế” cũng 
từng được áp dụng như một biện pháp giải quyết cho nhiều vấn đề tâm lý và tâm lý tiềm 
ân. Cho nên ở đây theo Mật giáo nêu không biết tận dụng việc nằm mơ mà chỉ ° T'gủ Say 
như xác chết” là một lãng phí rất lớn vì thực tế là bình thường con người dùng đến một 
phần ba thời gian trong đời chỉ để ngủ - tính ra là tôn phí đến ba mươi năm trong cuộc 
đời của kẻ thọ đến trăm tuôi. Đối với Mật giáo chủ trương “mọi hoàn cảnh mọi điều 
kiện” đều có thể chuyên thành phương pháp tu học, cho nên kệ nói “7a phải từ bỏ việc 
ngủ say như xác chết đây vô mình. Thay vào đó là ° “Phải đưa những niệm tưởng vào thản 
nhiên không tán loạn. ” Và “kiểm soát và chuyển hóa giác mộng trong tính sáng ” chính 
là quá trình chuyển hóa sức mạnh của giấc mộng trong vấn đề tu học. 


Bước đầu tiên là “ừ bỏ việc ngủ say như xác chết đây vô minh”. Đây là bài thiền 
tập đầu tiên loại bỏ những tạp niệm, buồn lẫn vui trong tâm bằng cách “đưa những tưởng 
niệm trong sạch (không còn dấu vết của thất tình lục dục) vào trong tâm, làm cho tâm 
không còn tán loạn lao xao”. Lẽ đĩ nhiên chúng ta chỉ có thê loại bỏ tạp niệm khi còn ý 
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thức, nghĩa là khi chưa ngủ. Nhưng trong giây phút trước khi chìm vào giấc ngủ mà ý 
thức chúng ta không còn bị tạp niệm buồn vui lo nghĩ hay mong cầu cũng chính là cách 
tốt nhất đề loại bỏ các mộng mị đầy vô minh khi ngủ - Bằng chứng là khi không lo nghĩ 
hay sợ hãi chúng ta thường ngủ một cách an lành và không còn thấy các ác mộng trong 
giấc ngủ. Cho nên đối với người tu đạo, khi ngủ không còn mộng chính là dấu vết tiến bộ 
trong việc hành trì tu học. 


Từ lâu trước khi viết luận này, tôi có sáng tạo một phương pháp thiền tập và gọi là 
“Thiền Ngủ” dành cho những người lười biếng hay quá bận rộn như chính bản thân mình. 
Pháp môn này thoát thai từ một cuộc sống quá bận rộn của tôi trong thời gian làm kỹ sư 
toàn thời gian ở Silicon Valley, lại vừa bận rộn viết sách và dạy học.59 %7; hiên No” thật 
sự đơn giản chỉ là đi ngủ bình thường, có khác là gạt bỏ mọi ý niệm tạp niệm khi ngủ mà 
chỉ còn giữ một câu kinh hay hình ảnh Đức Phật trong đầu trước lúc hoàn toàn trôi vào 
giấc ngủ. 

Sau này tôi biết một phương pháp giống như “thiền ngủ” cũng đã được Mật giáo 
Tây Tạng phổ biến với một số phương thức khá nghiêm ngặt tôi đã trình bầy trong phần 
thiền tập của luận này gọi là “hợp nhất giắc ngủ với thực hành chánh Pháp”. Theo giáo 
lý Phật giáo, đặc biệt là trong Duy Thức học, thì giấc mộng trong khi ngủ cũng chính là 
phóng chiếu của tâm thức con người. Nếu tâm thức mang tư tưởng sân hận thì những 
cảnh xấu như ma qui địa ngục sẽ hiện ra, còn tâm thức mang tư tưởng thương yêu hướng 
thiện thì những hình ảnh hỷ lạc sẽ xuất hiện - Tâm lý học và Phân Tâm học Tây phương 
cũng nói rất kỹ về các hiện tượng này trong các nghiên cứu về mộng mỊ trong giâc ngủ và 
sức mạnh của tiềm thức trong khi ngủ còn có khả năng trị bệnh, không phải chỉ là các 
bệnh tâm thần mà cả những chứng bệnh vật thể (có vi trùng). Cho nên Mật giáo nói /jh 
hóa thân tâm bắt đầu là chuyển hóa từ trong mộng. Thí dụ Mật giáo thường nói đến như 
khi khiếp sợ trong ác mộng rơi xuống vực sâu thì tại sao không quán tưởng chủng tử tử 
HUNG để có thể chuyên hóa thân mình thành cánh chim bay thẳng lên cõi trời tịnh độ. 
Nên kệ này gọi là #!oàn toàn hợp nhất giấc ngủ với thực hành chánh Pháp. 

Cho nên ở đây kệ nói “Ta phải biết từ bỏ việc ngủ như xác chết đây vô mình”. Vì 
vô minh?” chính là nguồn gốc của Năm Độc tức năm cảm xúc ô nhiễm. Gọi là vồ minh vì 
chúng ta không thấy được bản chất thực sự cái tâm thức chính mình, mà Phật giáo gọi là 
chân tâm. Rất nhiều người nói về chân tâm một cách thật bí hiểm vì không hiệu đơn giản 
là khi vô minh được tịnh hóa thì cái âm bình thường sẽ trở thành chân tâm và chân tâm 
tức là #rí tuệ. Còn nếu ngủ chỉ là nhu cầu để ngày mai có sức lực làm việc thì con người 


bàn Nguyên do là ở Silicon Valley trong thời gian cuối thập niên 1970°s nhu cầu Silicon Valley cần tuyển 
mộ đủ mọi cấp chuyên viên điện tử Tất Cao. Đây cũng là lúc người Việt Nam ty nạn tràn đến, trong đó có 
nhiều người có học vấn. Vấn đề duy nhất là thiếu một chương trình huấn luyện thực tế và cấp tốc. Vì thế 
Eastwest Intitute được thành hình hoàn toàn miễn phí và do tôi và một số kỹ sư người Việt đang làm việc 
tại các hãng xưởng trong vùng thành lập và tình nguyện giảng dạy. Chương trình rất thành công nên được 
báo chí và truyền thông Hoa Kỳ cực kỳ tán thán. Báo Người Việt và tất cả báo ở California đăng lại và nhân 
mạnh “Lân Đâu Tiên Báo Mỹ Khen Người Việt Nam” gọi là “lần đầu tiên” vì trước đó hình ảnh lớp người 
thuộc giai cấp cao đầu tiên đến Mỹ không được thiện cảm của dư luận, chỉ sau đó hình ảnh hàng triệu “boat 
people” liều chết trên biên vượt biên mới xóa nhòa hình ảnh thành phần lãnh đạo giầu sang bỏ nước ra đi 
bằng máy bay Mỹ. 

6 Vộ Minh (avidy4) là yếu tô đầu tiên trong 12 nhân duyên, là môt trong ba ô nhiễm (zsyara). Vô mình 
được xem là nguồn gốc của mọi bắt thiện trong thế gian. Từ Vô Minh sinh Ái Dục là yếu tố cơ bản của sự 
tái sinh. 
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có khác gì một con thú, nên kệ nói là “ng say như chế?”. Vì vậy mọi minh triết của thế 
gian đều chấp nhận con người cần một giắc ngủ, nhưng cũng luôn luôn lên án sự ngủ quá 
độ. Trong các khóa tu nghiêm ngặt của thời gian nhập thất, người tu học tự cô gắng 
không nằm mà chỉ thiền tọa suốt đêm - nếu cần thì có thê “ngủ thiền” trong khi tọa thiên. 
Đây là lối khổ tu có thê không bình thường, nhưng vấn đề căn bản là lúc còn tỉnh thức thì 
phải /jnh hóa được thân tâm và đến khi ngủ vẫn cũng tiếp tục hợp nhất giấc ngủ với thực 
hành chánh Pháp. 


Nguyên lý căn bản của sự tịnh hóa này là lúc nào cũng tưởng niệm rằng mình thế 
nào cũng phải chết thì sẽ liêu ngộ lẽ vô /„ởng của cuộc sông. Cho nên khi đi vào giâc 
ngủ là lúc cân thoát ra những tư tưởng bám víu vào cái ta (ngã) hay bám víu vảo các cái 
ta đang có (ngã sở) kê cả cái ta mong câu trong đời sông. Đó gọi là “?‡h hóa thân tâm” 
đê bắt đâu chuyên hóa vô minh thành trí tuệ. Nhiêu người tưởng răng chỉ có thê “tinh hóa 
tân tâm” khi hành thiên, nhưng rât ít người biệt phương pháp “tịnh hóa thân tâm” đơn 
giản nhât và hữu hiệu nhât có thê khởi từ giâc ngủ bình thường của mình. 

K5 
Trung Ấm trong Thiền Định 


Giờ đây Trung Ấm trong Thiên Định ló dạng, 

Ta sẽ từ bỏ mớ rồi phóng tâm và lẫn lộn. 

An trụ trong Tính Không, không bám chấp và tán loạn, 
An định trong pháp tu quán tưởng và viên thành. 
Trong thời thiên này với sự nhất tâm siêu việt, 

Ta không để sức mạnh của cảm xúc mê lầm sai sử. 


Nhờ thiền định ta có thê thức tỉnh trong trung ấm nên gọi là “Trung Âm trong 
Thiền Định” (samớen bardo). Có nhiều pháp môn và ƒ VU PHỆ pháp thiền định, mà căn 
bản không ngoài phép “chỉ ” IE (amatha) là dừng lại và ' 'quán `  ẨH (vipasyana) là 
chiếu soi. Theo dòng lịch sử, chúng ta thấy Phật giáo có nhiều pháp môn thiền định 
khác nhau và có các danh xưng khác nhau, nhưng tựu chung đều phát triển từ pháp 
môn ch và quán. Đây cũng là Pháp môn thiền định ch guán danh tiếng của Thiên 
Thai tông mà đại sư Trí Khải (538-597) phát triển đã được giới thiệu bằng câu kệ 
mở đầu cho đại luận Ä⁄4-Ha Chỉ Quán “Đường vào Niết Bàn có nhiều lối, song các 
lỗi không ra ngoài hai pháp Chỉ và Quán”.508 


Tắt cả mọi thiền pháp”? đều có thể lây yêu quyết “hoa lai kiến hoa, nguyệt 
lai kiến nguyệt” làm cơ bản. Trên nguyên lý “hoa lai kiến hoa, nguyệt lai kiến 
nguyệt” là đừng đề tâm lạc lõng chạy nhây miên man, nhưng cũng không phải là tập 
trung, đối trị một mục đích riêng rẽ. “Hoa lai kiến hoa, nguyệt lai kiến nguyệt” đơn 
giản chỉ là cứ để tâm khởi động nhưng đừng chú ý đến nó. Hoa đến thì kệ hoa xuất 
hiện, trăng đến thì cứ đề trăng xuất hiện. Không đuôi theo trăng sáng mà cũng chăng 
ngây ngất vì hoa đẹp. Không trừng tâm đề cô găng đối kháng với cảnh. Hoa đến thì 


58 Trí Khải (538-597) là vị phát triển Thiên Thai tông (Pháp Hoa tông). Ngài là tác giả hai luận danh tiếng 
là Ma Ha Chỉ Quản và Tiêu Chỉ Quán. 

2 Dù là pháp môn thiền quán của Nguyên thủy, của Mật giáo hay của tô Bồ Đề Đạt Ma. Thay vì quán - 
“thân bât tịnh” của Nguyên thủy hay quán “thoại đâu” như “Tô Sư Thiên” hay “mặc tọa” đưa tâm vào chỗ 
vô niệm như phép tu Tào Động và nhiêu phép chỉ quán khác của các lạt ma Tây Tạng sau nảy — 
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thấy hoa, ở đây hành giả không cố gắng dùng tâm sức để công xóa bỏ hình tướng 
của trăng hay hoa vì coi chúng chỉ là vọng tưởng. Khi ngồi thiền im lặng trong yên 
tĩnh, người ta thường thấy nhiều hình ảnh hay tâm tư hiện ra, có những tình cảm và 
tư tưởng tưởng như đã bị giam lâu trong ký ức chợt nhớ ra (Anh ngữ gọi là 
qufomnesia - kỹ ức bộc phát), như chợt nhớ một người bạn nhỏ tử thời niên thiếu, 
chợt nhớ một câu thơ đẹp từng đọc, hoặc chợt nhớ ra có việc gì đó ta phải làm vào 
ngày mai. Chưa kê cả những hoài niệm đau sót hay khủng khiếp mà bình thường 
chúng ta quên lãng mà chỉ khi ngồi thiền tĩnh lặng chúng ta mới nhận ra. — Đó là 
hoạt động bình thường của mọi người, môn tâm lý học hiện đại rất hay nói về giáo lý 
này trong đề tài &ý ức của phân tâm học. Vì vậy cứ để mọi hình tượng nổi lên trong 
tâm, không gạt bỏ chúng nhưng không nói kết với chúng đề bị chỉ phối hay xao 
động. 


Nhiều người dạy thiền sai lầm cho răng phải gạt bỏ chúng để quán vào một ý 
tưởng hay hình tượng nào đó. Nhưng dụng tâm chối bỏ như thế thì nhiều khi đã 
phạm vào hai lỗi lầm quan trọng. Thứ nhất là khi tự coi có một đối tượng rối dù cố 
gạt bỏ đối tượng thì cũng đã tự tạo ra một chủ ý để làm tâm sao động; thứ hai là khi 
dụng tâm đổi trị cũng là phản lại sinh hoạt tự nhiên.5!9 Cả hai lối đối trị này cũng chỉ 
là một hoạt động khiến tâm càng xao động hơn. Vì vậy hãy cứ để mọi hình tướng 
hiện ra, gọi là “hoa khai kiến hoa, nguyệt lai kiến nguyệt” nghĩa là không dụng tâm 
phủ nhận mà cũng không có tâm theo đuổi. Như khi chúng ta đang lái xe trên xa lộ 
có những dòng xe chạy quanh ta - chăm chú theo chúng hay phủ nhận chúng đều dẫn 
ta đến tai nạn. 


Không để tâm theo đuổi mà cũng không có sức dùng tâm phủ nhận chúng, 
cho nên kệ dạy rằng đừng miên man b¿m chấp (bám chấp với những cái đang hiện 
diện) và cũng không ứán loạn (tán loạn vì toan tính gạt bỏ hay đối trị chúng) mà hãy 
an trụ trong tính Không. Cho đến lúc mọi hình tướng tâm tình tự nhiên biến mắt, 
không cần phải dụng tâm đối trị. Cho nên ở đây kệ nói rằng “không bám chấp, không 
tán loạn, an trụ trong Tính Không). 


Giáo lý Tính Không đã được các đạo gia học giả giải thích trong rất nhiều 
luận, trong đó có 10 bộ luận trong Tờng 7 Long Thọ và Tĩnh Không tôi đã dịch 
giảng và xuất bản trong thập niên vừa qua. Ở đây “Trung Âm trong Thiền Định” 
(Samren Bardo) giúp ta giảng tính Không một cách đơn giản “ “Tính Không là không 
bám chấp mà cũng không tán loạn”. Không bám chấp và cũng không tán loạn đề 
“kiên định trong hai pháp tu quản tưởng và viên thành.” 

Thế nào là quán tưởng và viên thành? Mật giáo vốn dạy rất kỹ hành giả trong 
giáo pháp quán tưởng Bôn Tôn (2R*# Igfadevaiä) từ con đường Tâm Từ Bi 
(bodhicitra). Phép thờ phụng Bồn Tôn (Tạng ngữ 2z), theo Tông Khách Ba 
(Tsongkhapa) là một tông chỉ thực hành khiến Mật giáo khác với các tông môn Phật 
giáo Đại thừa. 


Khi sức quán tưởng càng mạnh thì hình tướng các Bồn Tôn xuất hiện càng 
sáng tỏ. Hình vẽ trong các Thanka hay Mandala được thờ phụng trong giới đàn Mật 


619 “Đố ai nằm ngủ không mơ”: Khoa học chứng minh khi ngủ con người đều mơ dù khi tỉnh giấc người ta 
thường không nhớ được các giâc mơ nảy. 
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giáo người ta thường thấy hình vẽ Bốn Tôn hay chư Phật xuất hiện trên đầu hành giả. 
Sức mạnh quán tưởng được hình dung bằng hình tượng Bồn Tôn. Theo phép quán 
tưởng này, hình đáng của Bốn Tôn càng lúc càng tích tụ. Lúc đầu chỉ như hiện ra vài 
nét đan thanh mộc mạc, cho đến lúc nguyên hình tượng sắc tướng Bồn Tôn to lớn rõ 
ràng xuất hiện cả với nhiều trang sức tượng trưng cho các phẩm hạnh đều hiện hữu. 
Đó là lúc hành giả đã thành công trong pháp quán tưởng của Mật giáo. Tuy nhiên 
nên biết rằng vị Bồn Tôn khởi niệm trong tâm cũng không hè là cái gì khác mà chỉ là 
hiện hữu trong tâm người hành trì. Đừng nghĩ tưởng về bất cứ điều gì dù nghĩ thiện 
hay nghĩ ác như các thiền đức đã từng chỉ dẫn. Cho đến khi hành giả thấy hình tướng 
Bồn Tôn biến mất. Lúc này hành giả sẽ hiểu rằng quán tưởng sắc tướng Bổn Tôn 
cũng chỉ lả điều phụ, vì chính bây giờ hành giả đã thực sự là Bổn Tôn của pháp môn 
tu “tức thân thành Phất” của Mật giáo. 


Viên thành tức là “tôi chính là Bồn Tôn” như chúng ta vẫn thường đảnh lễ 
trước Phật đài với tâm nguyện rằng “Phật là người bằng sự tỉnh tấn đã đạt đến giác 
ngộ, còn tôi đang bước theo chân ngài với niêm tin sắt đá sẽ thành Phật.” Từ thời 
điểm này hành giả bắt đầu tiễn vào “Trung Âm Cận Tử” với niềm tin “bằng sự nhất 
tâm siêu việt, tôi sẽ không đề sức mạnh của cảm xúc mê lâm sai sử ” vì đã biệt răng 
“tôi là Bôn Tôn”. 

4. 
Trung Ám Cận Tử (chikkhai bardo) 


Giờ đây Trung Ấm Cận Tử đã ló dạng, 

Ta sẽ từ bỏ mọi bảm chấp mong cầu và luyến ái. 
Nhất tâm tỉnh giắc, nhớ về những giáo huấn, 
Phóng tâm thức vào cảnh giới Vô Sinh. 

Khi rời tắm thân giả hợp thịt da và mắu huyết này, 
Ta hiểu rằng cái thân chỉ là một huyễn hóa phù du. 


À 


Bây giờ 8ardo Thödol mới nói về “Trung Âm trong thời gian cận tử” (chikkhai 
bardo) Anh ngữ gọi là "bardo of the moment of death". Bardo Thödof dạy thân xác ngũ 
đại vừa ngưng thở, người chết sẽ lập tức sẽ thấy một nguồn ánh sáng trong suốt rạng rỡ 
và thuần khiết, phóng chiếu từ tâm bản nhiên, chưa bị che mờ và tán loạn bởi những bản 
năng và cảm xúc thấp kém. Kinh luận và các đạo sư Mật giáo thường khích lệ nói lúc này 
người chết phải an trú trong luồng sáng đó. Giờ đầu tiên sau khi ngưng thở, người có 
kinh nghiệm tu trì trong lúc sinh thời có thể nhân cơ hội này chứng đạt — kinh nghiệm 
này thường chỉ xây ra đối với một thiểu số hành giả có thâm nhập nội chứng sâu Sắc. 
Kinh nghiệm vê nguồn ánh sáng như thế trùng hợp với kinh nghiệm của một số người 
chết sống lại được ghi nhận trong nhiều sách báo ở Tây Tạng cũng như ở Tây phương. 
Trong trường hợp thứ hai có thể dành cho các hành giả bậc trung tiếp nhận nguồn sáng 
này là thời gian có thể kéo dài đến bốn ngày. 


Theo Mật giáo thì Trung Ấm Cận Tử không hẳn là bắt đầu khi chúng ta thực 
sự đi vào cõi chết nhưng chúng ta thường chỉ ý thức khi tình trạng lão hóa xuất hiện: 
tóc bạc răng long, cơ thê từ từ kiệt quệ. Cho nên quán niệm về cái chết là một hành 
trì căn bản của mọi người Tây Tạng cũng như mọi thiền giả đông tây kim cổ. Đối với 
người Tây Tạng trong những năm cuôi cùng của đời người là họ sông cho việc suy 
tư về điều này — Cũng giống như các vùng đất khác trên thế giới, người già Tây Tạng 
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cuôi đời thường quay về sinh hoạt với đức tin tôn giáo của mình với điêu ước vọng 
duy nhât và cuôi cùng là được chêt một cách an ôn và được tái sinh nơi cõi Phật. 


Cho nên tất cả các kinh luận Phật giáo đều dạy rằng đừng lãng phí thời giờ đề 
ca thán tiếc nuối mà phải chuẩn bị để ra đi. Tất cả mọi bám chấp vào những gì đã có 
hoặc sẽ có chỉ có kết cục làm tâm hồn trì trệ và chỉ khiến thần thức bám chấp vào 
bản ngã giả tạo — và làm cho thần thức xa đọa vào các nẻo luân hồi của cõi thấp (ngạ 
qui, súc sinh, địa ngục). Cho nên kệ trong đoạn này mới khuyến dụ rằng đã đến lúc 
chúng ta phải cố gắng tỉnh giấc lần cuối cùng, buông bỏ mọi luyến ái tham chấp mà 
hãy tập trung vào chánh niệm “phóng tâm thức vào cảnh giới vô sinh”. Tắt cả tâm 
tham muốn luyến ái chính là động lực cuối cùng kéo con người vảo luân hồi, mà 
chánh niệm đơn giản chỉ là sự thức tỉnh hiểu Tăng mọi Sự đêu phù du và không thật 
“Ta sẽ từ bỏ mọi bám chấp "ONgS muốn và luyễn ái. Nhất tâm tỉnh giấc, nhớ vê 
những giáo huấn ”. Những lời giáo huấn chính là giáo pháp Vô Ngã Tính Không, dạy 
răng vạn pháp vốn không thật vì vô thường, để giác ngộ rằng thiên đàng địa ngục 
cuối cùng chỉ là sự phóng hiện của cái tâm chấp trước, cho nên kệ nói là cảnh giới vô 
sinh. 


Cho nên ý tưởng cuối cùng mà còn mang tâm chấp trước thì địa ngục sẽ cũng 
là hiện thực và sẵn sảng chờ đón ta. Còn nếu có được Bồ Đề tâm thì thần thức cũng 
đi theo hướng của tâm bồ đề, nghĩa là thần thức sẽ thông qua con đường tịnh hóa. 
Mật giáo nói rằng khoảng khắc của tâm bồ đề sẽ có thê #ức khắc đưa ta vào cõi Phật 
là trong ý nghĩa này. Mật giáo còn cắt nghĩa rằng đây là giờ khắc chúng ta có thê 
chuyển di tâm thức (phowa). Chuyên đi tâm thức quan trọng là chuyên ta /rở thành 
Pháp thân, /jnh hóa trong Hóa thân. Đây cũng là giáo lý “tức thân thành Phật” mà 
Mật giáo thường nói. 

Cho nên phủ nhận mọi chấp trước chính là từm thấy được chân tâm. Mà chân 
tâm thì bát sinh, bất diệt và an trụ. Khi chân tâm an trụ thì tâm cũng không còn đeo 
đuôi bất cứ hình tướng nào và cũng không trụ vào bất cứ đâu. Đó là tất cả những gì 
tư tưởng Kinh Kim Cương hay Bát Nhã Tâm Kinh đã dạy về Tâm Bắt Sinh “viễn jy 
điên đảo mộng tưởng, cứu cánh niết bàn” (hoàn toàn viễn ly khỏi các mộng tưởng 
điên đảo mà cuối cùng hướng về niết bàn giải thoát). Đó là lời kinh mà chúng ta 
thường tụng niệm hàng ngày. Thế nào là “viễn ly điên đảo mông tưởng cứu cánh niết 
bàn”? Bài kệ của Trung Âm Cận Tử chỉ cần nói vắn tắt là “Kjử rời bỏ tấm thân giả 
hợp thịt da và máu huyết này, ta sẽ hiểu rằng cái thân chỉ là một huyễn hóa phù du. 


.Ã 
Trung Âm Pháp Tính (chönyid bardo) 


” 


Giờ đây Trung Âm Pháp Tính đã ló dạng, 

1a sẽ từ bỏ mọi niệm tưởng sợ hãi và hoảng loạn. 

Biết rằng mọi sự xuất hiện cũng là phản chiếu từ tâm, 

Chúng chỉ là cái thấy của Thân Trung Ẩm. 

Giờ đây đã đến thời khắc vô cùng quan trọng, 

Không hoảng sợ khi đối diện với các Bổn Tôn dù an bình hay phẫn nộ, 
Vì các ngài chỉ là sự phản chiếu của chính tâm ta. 
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Db` 


Như kệ trước nói vệ “Trung Ẩm trong thời gian cận tử” (chikkhai bardo) mà 
đa số mọi người không thê đối diện được với ánh sáng rạng rỡ thuần khiết này mà 
người có công phu tu học thiền định có thê an trụ và hòa nhập, chứng đạt giải thoát. 
Tuy nhiên đại đa sô mọi người đều không đủ túc duyên này. Cho nên người ta còn cơ 
hội gặp cảnh giới trung ấm thứ hai xuất hiện gọi là “Trung Ấm trong kinh nghiệm về 
pháp tính” (chönyid bardo), một cảnh giới trung ấm có thê kéo dài đến 7 ngày. 

Đây là thời gian người ta phải đối điện với hình ảnh chân thực của thực tính 
(Pháp thân) mà sách Tử Thư gọi là “Trung Âm trong kinh nghiệm về pháp tính”. 
Trong cảnh giới Trung Ẩm này người ta sẽ thấy cùng lúc các hình ảnh các thần linh 
hay bồ tát đưới nhiều hình tướng bình an cũng như phân nộ cùng xuất hiện. Trong ý 
nghĩa chúng ta phải đối mặt đồng lúc với những phâm chất thánh thiện nhất đồng lúc 
với những điều tôi tệ xấu sa của chính mình. Nhưng lúc này với sự đặn dò và hiểu 
biết như từ các phần trước chúng ta đã thảo luận, chúng ta sẽ không còn sợ hãi hay 
tán loạn vì biết rằng “/át cả những gi xuất hiện trong lúc này đêu chỉ là sự phản 
chiếu của tâm chính ta” và hiều rằng “tất cả chỉ là thị kiến (cái thấy) của Thân 
Trung Âm”. 


Cho nên các sớ sao của Mật giáo thường nói rất nhiều về sự xuất hiện của các 
Bồn Tôn dưới nhiều hình tướng rất khác biệt, ví như Bồ tát Quan Thế Âm 
(Avalokitesvara) không phải chỉ hiện ra dưới hình tướng hiền hòa từ bi mà còn xuất 
hiện trong một pháp thân khác là hung thần Đại Hắc (⁄ahãkãra) giữa ánh sáng và 
âm thanh ghê sợ. Chúng ta cũng không nên tốn phí thời gian để theo dõi các giải 
thích dài dòng và nặng lý giải tôn giáo như thế. Mà chỉ cân biết rằng chẳng nên sợ 
hãi hay hoản loạn khi thấy vô số Bồn Tôn hay chư Phật đều xuất hiện vì chúng thật 
ra chỉ là những hình ảnh phóng chiếu từ chính bản tâm ta. Nếu ta không nhận ra 
được các Bồn Tôn chỉ là phản chiếu của tâm mình thì không những chúng ta sợ hãi 
mà còn thấy mình tán loạn cách biệt với chính mình, cho nên kệ cũng nói rằng “Giờ 
đây là thời khắc vô cùng quan trọng, ta sẽ không hoảng sợ khi đổi diện với các Bổn 
Tôn dù an bình hay phân nộ, vì biết rằng các ngài chỉ là sự phản chiếu của chính 
tâm f4. ” 


Cho nên tất cả các đạo sư Mật giáo đều khuyên nhủ cho người lâm chung 
chăng nên kinh hoàng run sợ, vì dù các hình ảnh ghê sợ nhất, kinh hoàng nhất cũng 
chỉ là hình ảnh được chiếu rọi từ chính tâm thức của chính họ. Nhận ra được sự thật 
này thì người ta cũng sẽ được an nhiên chứng đạt chính giác. Kinh điển Mật giáo 
cũng như sách 8ardo Thöđol luôn luôn khích lệ hành giả phải dùng mọi thủ pháp để 
chuyển hóa (phowa) những tình cảm, cảm xúc nhỏ mọn hẹp lượng như tức giận, 
chấp thủ, ghen ghét để chúng trở thành những xúc cảm rộng lớn của tình thương, từ 
ái và trí tuệ. 

Bản chất của cả vũ trụ thế giới cũng là vô thường, cho nên phải đến lúc nó 
cũng bị hủy diệt. Khoa học thường thức cũng đều nói như vậy, nhưng thế giới chỉ tan 
vỡ trong một tương lai xa vời cho nên chúng ta ít sợ hãi về sự thực khủng khiếp này 
khi cả thế giới đều tan vỡ. Nhưng sớm hơn, tức tốc hơn là chính thân thể chúng ta 
cũng sẽ đến lúc kết thúc và tan biến. Cái chết sẽ đến không khoan nhượng và thực tế 
cho thấy thánh hiền danh nhân xưa nay đều kết thúc như thế. Vì vậy cuối cùng chỉ có 
ai đạt được chính định mới thật sự giải thoát được nỗi đau khổ này. Cái đau khổ 
không lối thoát đó trước sau sẽ đến, và sẽ đến cấp kỳ như một tai nạn xây ra ngay 
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trong giây phút. Cho nên cả cuộc đời của tất cả các tu sĩ Mật giáo và tất cả những 
người có đức tin tôn giáo, là tu hành và cầu nguyện giữ cho chân tâm an tĩnh, không 
sao động và sợ hãi trước giây phút lâm chung khi phải đối diện với cái chết khủng 
khiếp như thế. 

Cuối cùng mọi người đều phải đối diện với sự thực là cái chết của mình một 
cách đơn độc và không thê nào khác. Nhờ kinh nghiệm của tiền nhân, lời dạy cuối 
cùng của các đại sư Mật giáo khuyến cáo mọi người học đọc 8ardo Thödol là hãy 
thẳng tiến đến vùng quang mình sáng chói nhất (cực quang) thay vì tâm lý bình 
thường sẽ chọn những nguồn sáng êm dịp và mờ nhạt hơn. Vì theo kinh nghiệm của 
các đạo sư con đường êm dịu nhất chính là con đường tái sinh trong lục đạo luân hồi. 
Cho nên trong pháp tập của truyền thống Đại Viên Mãn (đzogchen) hành giả luôn 
luôn chăm chú vào đỉnh điểm sáng chói nhất gọi là cực quang ngay dưới mặt trời. 


6. 
Trung Ấm Tái Sinh (sidpa bardo) 


Giờ đây Trung Ấm Tái Sinh ló dạng, 

Ta phải nhất tâm trong chánh định. 

Nỗ lực kiên trì giữ những kết quả thiện nghiệp, 

Đóng cánh cửa đi vào thai tạng và luân hồi. 

Đây là thời điểm cân kham nhẫn và khởi niệm thanh tịnh, 
Loại bỏ đồ ky, thiên định về đạo sư với người trợ duyên. 


Tuyệt đại đa số con người cũng không thể tin rằng những hình tướng đáng sợ 
khủng khiếp xuất hiện trong cảnh giới trung âm thứ hai xuất hiện gọi là “Trung Am 
trong kinh nghiệm về pháp tính” (chönyid bardo), chỉ phát xuất từ những vọng tưởng 
của chính mình. Cho nên tuyệt đại họ cũng sinh ra vọng tưởng khước từ, cho nên 
cuối cùng thì thần thức con người thật sự đi vào cõi chết để tái sinh gọi là si4pa 
bardo (Trung Âm trước khi Tái Sinh) Anh ngữ gọi là "bardo of rebirth" và đó chính 
là cảnh giới cuối cùng mà con người bước qua trước khi tái sinh. Đây là cảnh giới 
mà Mật giáo thường miêu tả là người chết có cảm giác về các ảo ảnh hình tượng trai 
gái đàn bà đàn ông trong các cảnh giao hợp (ya5-ywm) biêu lộ hình ảnh tái sinh của 
chính mình trong tử cung. 


Hai giai đoạn “giờ vàng” (chikkhai bardo và chỏnyid bardo) đã qua. Đại đa 
số con người trần tục sẽ không được giải thoát mà đi đến giai đoạn tái sinh trong luân 
hồi nên gọi là “Con Đường đi Tái Sinh” (sidpa bardo). Đây là giai đọa cuối cùng và 
thời gian cuối cùng trước khi con người tái sinh cho nên thời gian trong cảnh giới 
sidpa chính là thời gian con người bất Ôn và trải qua những khó khăn đau khổ cùng 
cực và hoang mang cùng cực. Đến đây tử thư 8ardo Thödol khích lệ người ta tưởng 
niệm đến Đức Phật và cô gắng duy trì chính niệm. 


“Giờ đây Trung Ẩm Túi Sinh ló dạng” mà bản thân của trung âm này có thể 
kéo đài cho đến ngày thứ 49 là ngày cuôi cùng của diễn trình trong Trung Ẩm trước 
khi tái sinh trong “lục đạo luân hồi” (thường được kinh luận phố thông gọi là 3 
đường /hiện đạo (Trời, Người và A Tu La) và 3 đường ác đo (ngạ quỷ, súc sinh, địa 
ngục). Đây cũng là cơ hội người chết chọn được tái sinh vào 3 đường thiện đạo bằng 
cách “nhất tâm trong chánh định”. 
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Giữ tâm trong chánh định có nghĩa là gì? Nghĩa đầu tiên là phải cắt bỏ mọi tư 
tưởng bám víu vào cuộc đời. Lời dạy “cắt bỏ mọi tư tưởng bám víu vào cuộc đời vả 
giữ tâm trong chánh định” luôn luôn được rao giảng nhưng thực tế là một sự việc vô 
cùng khó khăn trong đời sống. Tuy nhiên qua kinh nghiệm của những người sông lại 
sau giây phút cận tử, thì sự nhất tâm cắt bỏ tư tưởng bám víu Vào cuộc đời thật ra 
không khó khăn và nỗi lo sợ mất đi thân xác cũng không là nỗi sợ hãi tuyệt cùng như 
chúng ta khi sống thường lo sợ. Nhận định này không phải chỉ là an ủi cho chính bản 
thân ta trong những ngày cuối cùng của cuộc sống hay là sự an ủi cho những người 
phải chứng kiến sự ra đi của người thân, mà là kinh nghiệm thật sự của những người 
từng có kinh nghiệm “trở về từ cõi chết” và sách 8ardo Thödol cũng đã diễn tả 
tương tự. 


Đối với người có đức tin tôn giáo, nhận ra bản chất mọi việc trong đời là vó 
thường, không hề vĩnh cửu, thì quán niệm về sự chết sẽ giúp ta không còn tâm chấp 
trước và không còn khổ đau vì mắt mát hay bắt buộc phải buông bỏ. Điều này 
thường hiểu sai là phải buông bỏ mọi việc trong đời sống như các thầy giảng thường 
chỉ lập lại kinh sách mà không hè có kinh nghiệm buông bỏ thật sự. Đó là những kẻ 
dạy người “buông bỏ” mà chính họ từ cái tước vị danh tiếng hảo huyền cho đến của 
cải vật chất đơn giản nhất họ cũng thực sự chưa từng buông bỏ. Người thật sự có 
kinh nghiệm tu chứng sẽ hiểu tằng “tâm buông bỏ” không hè có nghĩa là buông bỏ 
mọi sự việc. Cụ thể là ngay trong sinh hoạt cuộc sống hàng ngày chúng ta, từ các đại 
sư cho đến bá tính, vẫn bắt buộc phải làm việc, phải ăn phải thở đề nuôi dưỡng cái 
thân xác này, kế cả việc phải uống thuốc trị bệnh đề kéo đài thân xác tiếp tục sống 
còn. 


Nhất tâm trong chánh định khó có thê tập trung trong giây phút cận tử nếu 
không được thực hành trong lúc sống. Đây là sự khác biệt quan trọng của người thực 
sự tu trì với những kẻ tu trì giả dối. Tất cả giáo lý của Phật giáo đều dạy về giáo lý 
này cho những người tu đạo. Thực hành liên tục giáo lý buông bỏ và nhất tâm chánh 
định thường được các kê về các cô đức rũ áo lên non độc tu trong rừng núi. Đây có 
thể gọi là pháp môn nhất tâm chính định hầu như chỉ phù hợp cho một thiểu số hiếm 
hoi. Với đa số người tu hành khác, giáo lý nhất tâm như thế chỉ có thể thực hành 
trong thiền tập. Tuy nhiên kinh nghiệm của chư cô đức cũng còn truyền lại một kinh 
nghiệm khác cho hành giả thực hành giáo pháp nhất tâm trong chính định liên tục 
trong lúc sống bằng pháp môn đơn giản hơn. Bài học căn bản đầu tiên của pháp môn 
này là cho phép hành giả dù tiếp tục tham gia vào mọi hoạt động nhưng tâm không 
còn bám chấp. Khi hành giả không vướng mặc bám chấp hát đắc vì đã hiểu được lý 
vô thường và duyên nghiệp thì họ đã dần dần dứt bỏ được khổ đau trong đời. Đó là ý 
nghĩa của giáo lý “buông bỏ” và chính là giáo pháp tiến đến “nhất tâm chính định”. 


Trước giây phút đầu thai tái sinh kinh nghiệm buông bỏ và nhất tâm chánh 
định sẽ mang lại kết quả quyết định. Chỉ khi có nhất tâm chánh định thì con người 
mới có tâm không còn bám chấp quyến luyến nên mới dễ dàng buông bỏ. Tại sao 
bám chấp lại nguy hại như vậy? Vì lúc này ta đã mắt thân xác, tư tưởng bám chấp 
vào tâm sở hữu càng mạnh hơn bao giờ. Cho nên nếu øhát tâm trong chánh định đề 
không còn tâm quyên luyến thì chúng ta sẽ không còn đồng hóa chân thân của mình 
với những ảo ảnh không thật. 
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Đề hiểu được việc này, hãy nhìn xem chính ta hay những người đau khổ 
quanh ta. Con người đau khô chỉ vì họ mất mát những cái họ có (tiên tình danh vọng 
sức khỏe cho đến các người thân yêu). Nhưng họ không hiểu được những cái có đó 
thực chất chỉ là vồ thường - nghĩa là chúng luôn luôn thay đổi vả trước sau chúng 
cũng sẽ rời ta mà ra đi, cụ thể nhất là chính cái thân mạng của họ cuối cùng cũng ra 
đi. Cho nên cái vô m¿nh (hiểu sai) căn bản của mọi khổ đau chính là điều chúng sinh 
tự đồng hóa cái có khởi từ cái øgã, cho nên họ trở nên đau khổ điên cuồng khi họ bị 
mắt những cái gì họ có. Họ khổ đau vì họ bám chấp hay tự đồng hóa mình với những 
gì họ bị mất mát - và nhiều khi còn khổ đau cả với những cái chưa kịp có. Vì vậy đạo 
Phật dạy Mười Hai Nhân Duyên nói về chuỗi 12 nhân duyên cột trói người ta vào hệ 
lụy đau khô luân hồi khởi nguyên chính là vô minh. Vô minh có nghĩa là không thấy 
TỐ, không ý ý thức rõ được lý vô thường của mọi việc. Con người không thấy chân lý 
của mọi khô nạn chính là vì chấp trước vào tự ngã, nên sẽ phải lao đầu tham dự vào 
moi việc, chỉ để thỏa mãn cho cái tự ngã mà bất chấp mọi việc, kê cả việc gây khổ 
đau cho những người thân nhất — Tâm bám luyến sẽ dẫn đến tâm ý lo / giữ những 
cái tự ngã sở hữu mà sinh đồ ky và ghen ghét, và cứ thế tiếp tục tự trói vào 12 nhân 
duyên (vô mình, hành, thức, danh sắc, lục căn, xúc, thụ, ái, thủ, hữu, sinh, lão tử) 
của sinh tử luân hồi. Cho nên giáo pháp đầu tiên của Đức Phật dạy chính là giáo 
pháp vó ngã. Giáo lý vô ngã là giáo pháp giải quyết ngay từ căn gốc của mọi tâm ý 
thủ giữ cho cái ta vốn là nguồn gốc của khổ đau. 

Cho nên đến đây kệ tiế p tục dạy “Hãy nổ lực kiên trì giữ những kết quả của 
thiện nghiệp ”. Đức tin vào nhân quả thiện ác luôn luôn là ngưỡng cửa đầu tiên đưa 
chúng ta tiên đến giải thoát. Đề vượt qua mọi phiền não khổ đau vì vô minh như thế 
nên Mật giáo dạy rằng có ba pháp môn thiện nghiệp giải thoát khỏi vô minh gọi là 
“biệt thừa, bồ tát thừa và kim cang thừa”. Cả ba thiện nghiệp này là từ theo Mật giáo 
này chính là thiện nghiệp báo ứng có khả năng giúp chúng ta giải thoát: biệ/ thừa là 
giải thoát cho riêng mình, bổ fáf thừa hay ba la mật thừa là giải thoát cả mình và 
chúng sinh qua hành trì sáu ba a mật, ° và kim cang thừa là giáo lý Tính Không 
giải thoát toàn diện (nhất thiết giải không). Đó là ba pháp môn có thể loại trừ phiền 
não vô minh để giải thoát khởi đầu bằng niềm tin vào lý nhân quả của các thiện 
nghiệp đã vun trông. 


Trong “Thân Trung Ẩm trước khi Tái Sinh” (siđpa bardo) người ta sẽ từ bỏ 
sắc thân cũ đê đi vào thân mới. Vì đã mắt bỏ thân sắc nên thần thức không còn bị trói 
buộc trong tâm thân vật lý (sắc „ẩn) nhưng thần thức vẫn còn bốn uẫn (/ho tHỞng 
hành thức) cho nên thần thức không những còn cảm giác giống như khi còn sống mà 
tâm thức còn cảm nghiệm mạnh mẽ và trực tiếp hơn khi còn thân xác — Giống như 
thần thức của những người tạm thời xuất khỏi thân xác khi lên đồng, cho nên thần 
thức còn thêm khả năng thấu thị được những việc thông thường người sống không 
biết.!? Cho nên trong “Thân Trung Âm trước khi Tái Sinh” dù rời thể xác vật chât 
nhưng người chết vẫn nghe và hiểu được các lời tụng chú hay cầu nguyện một cách 


5H Sáu Ba La Mật hay Lục Độ là Bố thí, Trì giới, Nhẫn nhục, Tình tiễn, Thiền định, Trí tuệ trong tình thần 
ba la mật (đinh (hán ba la mật có nghĩa là tỉnh thân vô ngã, vô câu). Thí dụ Bỏ /hí ba la mát là bô thí nhưng 
với ý thức răng không có người cho, không có người nhận và cả cái cho cũng không thật). 

lào: Giống như “con đồng” khi nhập đồng thì tạm thời “mất xác phàm” nên có thê có khả năng thấu thị nghe 
thây được tâm ý của người khác 


271 


tinh minh hơn cả lúc sống. Vì vậy người Phật giáo dù không theo Mật giáo cũng đều 
cho rằng tụng kinh hoặc cầu siêu cho người chết trong giai đoạn thân trung ấm là vô 
cùng quan trọng. 


Theo Mật giáo, trong thời gian chuẩn bị tái sinh này thần thức bị trôi nồi 
trong các ngọn gió nghiệp. Bình thường các ngọn gió nghiệp này là hậu quả của các 
việc làm trong đời trước và cả những đời trước đó. Gió nghiệp quyết định hướng đi 
và đường tới của tái sinh đã được định sẵn trong lục đạo luân hồi."!3 Theo giáo lý 
Mật giáo thì cũng trong thời gian này thần thức còn có được một khả năng “chuyển 
thức” (phowa).5!* Họ tin rằng thần thức trong thân trung ấm còn có một khả năng là 
khởi lên các nghiệp lành và phối hợp với việc quán tưởng đạo sư và chư Phật để 
được gia trì tiếp sức kháng cự lại các luồng gió nghiệp nên gọi là “Đóng cánh cửa ấi 
vào thai tạng và kháng cự luân hôi. ” 


Hiểu rằng chúng ta là những sinh linh được gọi là hữu tình trong lục đạo luân 
hồi, nhưng cũng ý thức rằng chúng sinh vạn vật cũng đều là những sự giả hợp và 
luôn thay đổi. Ngay cả vũ trụ khách quan ngoại lai cũng là giả hợp và sẽ tan hoang 
như muôn muôn chúng sinh, vì vậy bài tụng quan trọng nhất trong lúc này là 8á/ 
Nhã Tâm Kinh - tôi cho rằng thần chú gafe gate pãragate pãrasamgate bodhi svãhã 
(vượt qua, vượt qua, vượt qua bờ bên kia, cùng vượt qua bờ bên kia, giải thoát, viên 
mãn) chính là nhịp điệu đưa hành giả vượt qua cầu tái sinh này. Cho nên đây chính là 
“thời điểm cân kham nhẫn và khởi niệm thanh tịnh. ” Theo lời dạy của Mật giáo thì 
lúc này có nhiều dấu hiệu xuất hiện đề chỉ thần thức sẽ đầu thai về đâu. Như con 
đường đầu thai ở địa ngục thì sẽ cảm giác ta đi chồng ngược với đầu dưới đất, đầu 
thai vào cõi ngạ qui thì thấy toàn khói sương, đầu thai vào cõi súc sinh thì chỉ thấy 
chung quanh là máu huyết tanh hôi, vào cõi người hay cõi trời là thấy mình cử động 
bình thường đi trong ánh sáng — Trong các sách luận bàn về Tử Thư các lạt ma Mật 
giáo thường ưa chuộng giải thích rất đài dòng về các cảnh giới ấn tượng về các kinh 
nghiệm này với mục đích truyền giáo nên vô tình làm mắt đi những tư tưởng tố phác 
của sách 8ardo Thödol. Tôi nghĩ rằng không cần dài dòng giải thích hay phân tích, 
vì thật ra các hình ảnh này chỉ là đơn thuần cũng chỉ phỏng chiếu những cảm xúc 
trong tâm và dấu ấn nghiệp thức của chính ta. Cảm xúc nào mạnh nhất sẽ ấn định nơi 
đến của chúng ta. Cho nên trong thời điểm này vẫn luôn luôn cần kham nhẫn và khởi 
niệm thanh tịnh, vồ tướng vô cáu. Đừng bị bất cứ ảnh tượng nào hay tâm ý nào khiến 
ta khởi tâm mong cầu hay sợ hãi. Bài thần chú gz#e của Bát Nhã Tâm Kinh cần thiết 
nhất trong thời gian này: Œafe gafe pãragate pãrasamgate bodhi svãhã. 


Bardo Thödol cho cho rằng Thân Ấm trước khi tái sinh cũng là cơ hội cuỗi 
cùng cho người ta “Loại bỏ đồ ky và hãy thiên định về đạo sư với người trợ duyên.” 
Tâm thức con người trong giây phút này hoàn toàn đơn độc nên Mật giáo kêu gọi 
mọi người hãy thiền định hướng về đạo SƯ cùng người trợ duyên của mình như một 
nương tựa cuỗi cùng — pháp quán tưởng về vị đạo sư hay về người trợ duyên vốn là 
pháp tu quán tưởng quen thuộc của người hành trì Mật giáo. Như đã nói, tất cả các 


613 Lưe Đạo Luân Hồi theo nghĩa tổng quát là sáu nẻo sinh trưởng gồm 3 thiện đạo (thiên, a tu la, người) và 
3 ác đạo (ngạ qui, địa ngục, súc sinh). Sô “Sáu” chỉ là ý nghĩa tượng trưng. 

514 Giáo lý về phowa (Chuyên Thức — evolution of cognition) liên quan đến tư tưởng Chuyển Y (đogic of 
convertIbility) của Du già Hành tông. Đây là một luận văn độc đáo quan trọng sẽ được trình bây lần đâu 
tiên trong phân II của Luận này (Phật giáo Tây Tạng) 
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phương tiện trợ duyên đó cũng chỉ là phản ảnh chân tâm của chính mình. Cho nên 
phải hiểu rằng vị đạo sư hay người đồng tu trợ duyên cũng chỉ là phương tiện ít nhất 
trong lúc này người sửa soạn ra đi sẽ không còn sợ hãi mà sẽ giữ được “nhất tâm 
chánh định” trong giây phút cuối cùng đề khởi niệm thanh tịnh, vô tướng vô cầu 
hướng về giải thoát. 

Tóm lại theo 8ardo Thödol cho cho rằng Thân Ấm trước khi tái sinh cũng là 
cơ hội cuối cùng cho người ta an nhiên và tái sinh vào một trong ba thiện đạo và 
cũng đễ được tái sinh vào một pháp giới tốt nhất - như tái sinh ở Tây Phương Cực 
Lạc5!5 để có được những điều kiện tốt nhất đề tiếp tục tu hành (tái sinh Tây Phương 
Cực Lạc chưa phải là giải thoát). Nhiều người, ngay cả sách của các lạt ma Tây Tạng 
danh tiếng cũng thường không giải thích rõ (hoặc hiểu lầm) - về điểm quan trọng này 
nên thường giải thích “Thân âm trước khi tái sinh” mâu thuẫn với giáo lý về Nghiệp 
(con người không thể thoát nghiệp). Giai đoạn cận tử rất quan trọng, các hành trì 
theo Bardo Thödol sẽ có thê tức thời khiến cho hành giả có một nghiệp lực rất mạnh 
(kinh luận thường gọi là Cận Tử Nghiệp) có thể chuyển nghiệp nhưng chưa thể gọi là 
dứi nghiệp theo nghĩa thoát nghiệp. Cán Tử Nghiệp có thê ví như sóng biển ở tầng 
trên, có khả năng di chuyền rât lớn, cuốn trôi và chuyền hướng chân tâm hành giả để 
tự chọn nơi chốn tái sinh an lạc, nhưng nghiệp đĩ vần còn là cả một đại dương sâu 
thăm. 


Kễ 
Khoảng Khắc Hiện Tại 


Tâm thức lan man không nghĩ đến cái chết đến gân, 
Chúng ta đã tham gia vào các hoạt động vô nghĩa. 
Để ¡ôi ra đi trắng tay — Quả là cùng cực mê lẫm. 
Cần phải thấu đạt giáo pháp siêu việt, 

Tại sao ta không thực hành ngay lúc này? 

Những lời tuyên dạy của các thiện trì thức. 

Nếu ta không ghỉ khắc trong tim, 

Thì chính ta là kẻ tự lừa dối chính mình. 

Phần trước là sáu bài thi kệ của giáo lý Mật giáo dùng đức tin và đưa ra 
những những tín điều quen thuộc hành giả Mật giáo thường được học trong lúc còn 
sông để đối trị trong thời khắc con người trôi nôi trong Thân Trung Ẩm trước khi đầu 
thai. Bây giờ trở lại hiện tại, khi còn sông con người thường không bận tâm nghĩ về 
cái chết đến dần hay có. thể bất ngờ đến trong bất cứ phút giây. Cho nên Mật giáo 
luôn luôn khuyến cáo răng chúng ta cần luôn luôn phải quán tưởng về cái chết và lẽ 
vô thường của cuộc đời mà fránh tham dự vào các hoạt động vô nghĩa. Quản niệm 
về sự chết và lẽ vô thường của cuộc đời chính là điểm khởi đầu để khiến ta bước vào 
đạo Pháp. 


Đừng “(ham gia vào các hoạt động vô nghĩa, để rồi ra ấi trắng íay.” Mật 
giáo và tất cả các tông môn Phật giáo đều dạy rằng trong đời sống con người hầu như 


515 Cần phải hiểu pháp môn Tịnh Độ hay Bardo Thödol đều chỉ ra pháp tu được sống bình an và khi chết 
được tái sinh ở cối tịnh độ đễ có hoàn cảnh tốt đẹp nhất để được tiếp tục tu hành chứ không có nghĩa là đã 
thoát nghiệp theo nghĩa giác ngộ. 
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chỉ lang thang trong vô minh, lao đầu vào những hoạt động vô nghĩa. Vô nghĩa vì kết 
quả của các hoạt động này chúng ta vừa không có thể mang đi, vừa không thể giúp gì 
cho ta khi chúng ta phải đối diện với cái chết trước mặt. Đề rồi khi phải ra đi với hai 
bàn fay trắng quả thật là một sự vô cùng sai lạc vì những mê lầm chỉ khiến chúng ta 
tiếp tục trầm luân trong khổ nạn luân hôi. Vì vậy giáo pháp giải thoát của Phật đạo 
đã chỉ bầy ra rất nhiều con đường thoát khổ - thường nói là “tám vạn bốn ngàn pháp 
môn” là những con số tượng trưng cho rất nhiều giáo pháp dạy ta rằng nếu chú tâm 
vào trưởng dưỡng tâm từ bi thì ngay cả việc tham dự vào các hoạt động thế tục cũng 
trở thành việc hành trì Phật Pháp. Còn nếu tham dự vào các hội hè phong trào dù là 
để xây chùa lớn dựng tượng cao nhưng với tâm danh lợi thì cũng chỉ là việc lan man 
vô nghĩa du hý trong vô minh. 


Tránh tham gia vào những hoạt động vô nghĩa mà hãy tu học bằng cái tâm 
thức thanh tịnh. Chọn lấy một giáo pháp trong tám vạn bốn ngàn giáo pháp mà thực 
hành. Đó là các lời tuyên dạy của các thiện tri thức truyền lại các kinh nghiệm từ 
chính sự thành tựu của chính họ. Hãy luôn luôn khắc trong tim các lời giáo huấn tâm 
huyết này đề làm sức mạnh xa lánh các hiệu ứng phong trào hội hè đình đám. 


Hãy ghi khắc trong tim các lời dạy tâm huyết của các thiện trí thức. Trong 
thời mạt pháp thiếu vắng minh sư mà lại xuất hiện hằng hà sa số tà sư tài giỏi khéo 
léo như kinh Hoa Nghiêm đã từng răn dạy. Người học pháp chân chính đừng bị hiệu 
ứng phong trào lôi cuốn vào các hoạt động phù hoa sôi nổi nhưng sai lầm của họ. 
Khi dùng tâm thức trong sạch đề quan sát chúng ta sẽ không thấy được nhất điểm 
chân tín trong muôn vàn giáo pháp ba hoa của thời đại này. Cho nên không lan man 
tham dự hay tranh luận vê các hoạt động vô nghĩa đó, mà hãy thực hành chuyền hóa 
bằng tâm từ mẫn thanh tịnh thì ngay cả từ những gì xâu nhất của ngữ độc5!5 cũng có 
thể trở thành ngũ hảo ngữ ứrí,517 đề tự giúp mình và độ người. Đó cũng điều giáo 
pháp Đại Cứu Kính”'* của Mật giáo dạy rằng “Tâm thức chúng sinh luôn thanh tịnh 
thuân khiết, chỉ cần trực nhận như thể.” Ngày nay nhờ phương tiện vật chất, quần 
chúng có phong trào tụ tập hội hè hay du lịch thăm các thánh tích tôn giáo. Đó không 
phải là sự kham nhẫn hành hương khắc khổ của người xưa. Cho nên dù gọi là “đu 
lịch tâm lĩnh ” nhưng thực ra chỉ là cuộc im vu¡ của người thích du ngoạn. Con 
người nên du lịch vì du lịch cũng là một phương tiện giúp người ta mở rộng tâm hồn, 
nhưng theo giáo lý Phật đạo thì nguồn tâm thức thanh tịnh thuần khiết đó luôn luôn 
có trong ta chứ chưa hề có trong các cảnh chùa lớn nhất hay ở tượng Phật cao nhất, 
và càng không thể có trong đám đông “du lịch tâm linh” hỗn độn như thế. 


Theo giáo lý 8ardo Thödol thì cho biết thời khắc cận tử trong Trung Âm sẽ 
có luồng ánh sáng cực quang chói lọi (4bhasvara) xuất hiện. Đó chính là lúc thần 
thức của người chết có thê nương theo cái tâm thức uyên nguyên thuần khiết mà 


616 Ngũ Độc hay Ngũ Độn Sử: £ham sân sỉ mạn nghỉ 

617 Ngũ Trí: Pháp giới trí, Đại viên cảnh trí, Bình đẳng trí, Diệu quan sát trí, Thành sở tác trí. 

°'3 Đại Cứu Kính (đzogchen) còn gọi là Đại Viên Mãn hay Đại Thành Tựu là giáo pháp căn bản của tông 
Ninh Mã (nyingma) Phật giáo Tây Tạng. Gọi là Đại Cứu Kính (mục đích vĩ đại cuôi cùng) vì nó cao tuyệt 
cùng mà không cân phương tiện nào khác. Đây là giáo pháp do Liên Hoa Sinh (Padmasambhava) đưa vào 
Tây Tạng và chỉ được phát triên từ thê kỷ 14 theo rât nhiêu hình tướng ma thuật thường làm che lâp phần 
giáo lý. Giáo pháp Đại Cứu Kính khởi đi từ nhận thức tính thê của tâm thức vôn thanh tịnh nhưng con 
người không nhận ra được nên phải trâm luân trong sinh tử luân hôi. 
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nhận ra vạn sự biến hiện thật ra chỉ là từ tâm thức chiếu hiện, nên có thể vượt thoát 
được trùng trùng ảnh hình trá ngụy che phủ để giải thoát. Đó chính là tài sản quí giá 
duy nhất của người hành trì giáo pháp Tính Không có thể mang theo khi đối diện với 
cái chết trong Thân Trung Âm trước mặt. 


27) 


Phụ Lục 3 
Thần Chú 5° 


Theo định nghĩa thì /hẩn chú Mantra (2=) là một âm thanh hay một lời chú 
nguyện có khả năng bảo vệ người trì chú, giải phóng được tâm trí u mê hay vượt thoát 
được các trở ngại đang đối diện. Từ xa xưa chúng ta đã thấy có nhiều loại thần chú xuất 
hiện trong nhiều tôn giáo và chúng ta không biết có bao nhiêu người tin vào hiệu quả của 
thần chú, nhưng luôn luôn có những người trì chú. Riêng nghĩa chữ awra của văn hóa 
Ấn Độ, thì người ta ghi nhận thần chú đã có trong các kinh Vệ Đà từ ba ngàn năm trước 
đây. Ở Ấn Độ có nhiều định nghĩa về anra tùy theo các môn phái hay tín ngưỡng tông 
môn, nhưng theo từ nguyên thì mazra có gốc là /man/ nghĩa là “suy tưởng” và /ra/ có 
nghĩa là “phương tiện”. Như vậy manira có nghĩa gốc là “phương tiện để suy tưởng”. 


Manira không quan trọng. về phương diện ngữ nghĩa, nhưng quan trọng về thanh 
ngữ (nhịp điệu). Vì vậy theo truyền thống văn hóa Ấn Độ, người ta phân loại zanira theo 
vân luật: từ gãyøírr có 24 âm tiết, sik có 28 âm tiết, cho đến đJy7i có 72 âm tiết hay 
atidhrti có 76 âm tiết. Theo triết lý ,$Zkza thì mantra có tên như thể (man+fra) vì nó có 
khả năng trợ lực cho người trì chú, vì mỗi z„zzra đều có một thần linh (đevz/2) ngự trỊ. 
Tổng quát hơn, người ta cũng có thể chia hai loại mantra: &a//hika (niệm) là “đọc” và 
gjapa (trì) là “niệm chú” lập đi lập lại. Tuy nhiên như đã nói, có tạm chia ra như vậy 
nhưng luôn luôn nên biết “thần chú là phương tiện hành trì chứ không phải để hiểu.” Vì 
vậy khi thần chú được chuyền qua các ngôn ngữ khác, người ta chỉ dạy cách đọc 


(translitering) chứ không dịch nghĩa (translation).529 


Phật giáo cũng như mọi tôn giáo, người ta đều nói và tin sự cầu nguyện có một 
sức mạnh siêu việt. Sức mạnh siêu việt này theo nghĩa nguyên thủy không phải là một 
điều gì mê tín như những người hay tổ chức thừa cơ bịp bợm mà người ta luôn luôn thấy 
trong mọi thời đại. Sức mạnh của câu nguyện có thể gọi là sức mạnh siêu việt để con 
người siêu thoát được mọi hoàn cảnh đời sống khó khăn khổ nạn mà được an lạc. Đó 
cũng là sức mạnh siêu việt của con người hướng đến chân lý hay điều thánh thiện. Đó là 
sức mạnh ngay trong thực tế chúng ta từng biết có bà mẹ có thể ôm con phá cửa kính để 
thoát thân trong một đám cháy lớn. Với sức mạnh vô úy đó bà mẹ đó có thể phá được cái 
cửa kính rắn chắc mà trước đó một nhân viên chữa cháy chuyên nghiệp lực lưỡng không 
phá nồi. Nhưng ý tưởng về sức mạnh siêu nhiên này luôn luôn bị lợi dụng và phóng đại 
thì quá nhiều. Và một khi tâm lý quần chúng bị lợi dụng để trở thành phương tiện cho 
những mục đích ngụy trang bằng vỏ bọc thánh thiện thì chúng trở nên nguy hiểm giết 
người."“! Chính bản thân Đức Phật trong kinh ngài không phê phán đúng sai của thần chú 
nhưng ngài luôn khăng định học tập thần chú bùa chú không thể là phương tiện tu hành 


519 Đã có trong Bá: Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng, nxb Hồng Đức 2018 
629 Padoux, Andre, Understanding Mantras, State University of New York, 1989, tr. 302 


521 Trọng chiến tranh tôn giáo hiện nay chúng ta đã chứng kiến các cuộc đánh bom tự sát của các “thánh tử 
đạo” thuộc các nhóm Cách Mạng Hồi Giáo không phải chỉ đánh bom tự sát ở chiến trường mà còn nhắm 
vào trường học trẻ con và ngay ở các thành phố lớn. 
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giải thoát. Cho nên đó là một trong lý do chính Đức Phật đã nghiêm cắm học tập và sử 
dụng thân chú. 


Chỉ sau khi Đức Phật nhập Niết bàn, thì người ta mới thấy việc sử dụng thần chú 
phô biến rộng hơn trong sinh hoạt Phật giáo vì sử dụng thần chú là một cao trào ở Ấn Độ 
và cả thế giới đương thời. Lẽ đĩ nhiên trong nội bộ Phật giáo thì từ tu sĩ cho đến tín đồ 
đều bị ảnh hưởng. Những người ủng hộ việc tu tập thần chú thường nêu ra rằng trong các 
kinh Phật nguyên thủy đã nói đến việc chư tăng hành trì thần chú. Tuy nhiên như các nhà 
nghiên cứu đã cho thấy"? thì nguyên tắc sử dụng trì chú trong kinh Phật luôn luôn chỉ là 
nguyên lý “rải từ tâm không phân biệt” (øzri//a) với một mục đích khác là chấp nhận 
“sống chung hòa bình” vừa phát triển tinh thần giáo pháp từ bi vừa với mục đích bảo vệ 
đời sông của người tu hành. Kinh Raứana Suta, Karatiyamettä Sutta của kinh hệ Päl¡ hay 
kinh Saddharmapundarika Sữfra (Liên Hoa), Lankãvafãra Sữtra (Lăng GIà) của Đại thừa 
cũng đã nói đến về các trì chú như th. 

Trở lại đề tài Thần Chú và Phật giáo, như tôi đã viết chỉ tiết trong 8á/ Nhã Tâm 
Kinh: Tổ Long Thọ Giảng,523 không phải chỉ có vài học giả gần đây cho rằng việc cho 
thần chú Safe Ở phần này chỉ là sự thêm thắt của người sau. Nhiều luận sư Đại thừa ngày 
xưa cũng đồng ý ý như vậy vì phần thần chú gz/e vừa đi ngược với truyền thống cổ của 
Phật giáo truyền thống vừa lạc lõng với văn hệ kinh Bát Nhã.” 


Cho nên việc trình bầy ý kiến về sự có mặt của thần chú gz/e trong Phật giáo, cụ 
thể là trong Bát Nhã Tâm Kinh khá phức tạp. Trước hết tôi cần nói VỀ sự có mặt của thần 
chú gze ở Tâm Kinh đánh dấu thời đại lịch sử khi nó xuất hiện. Đầu tiên là sau khi hai 
chỉ nhánh lớn của Đại thừa (Trung Quán và Duy Thức)” phát triển trước khi Mật tông 
Ấn Độ du nhập vào Phật giáo, thì chúng ta cũng thấy phong trào Tịnh Độ Tông 81:28 
cũng bắt đầu triển khai các kinh rất phô biến như Kinh Pháp Hoa (Saddharma-punudarika 
sữra Diệu Pháp Liên Hoa Kinh). Đây là một phong trào lớn với nhiều kinh có khuynh 
hướng cầu nguyện tin tưởng vào tha lực như Đại Thừa Vô Lượng Thọ Trang Nghiêm 
(Sukhävaii vyuha), A dị Đà Kinh (4miiabha Sữ„ira), Quán Vô Lượng Thọ Kinh 
(Amitãyurdhyäna Sữra). Như thế, trong lịch sử phát triển của Bắc tông khi Tịnh Độ 
Tông trở thành chủ lưu của phong trào quần chúng, thì tình thế đó cũng là tiền đề cho 
Mật giáo phát triển (từ hz /ực của Tịnh Độ tông tiến đến phương tiện lực của Mật tông). 
Đây là lý do nội tại trong sự phát triển thành nhiều tông môn Phật giáo Đại thừa. Một khi 
tha lực của Tịnh Độ Tông phát triển, thì Phật giáo đương nhiên sẽ là đất mầu mỡ cho việc 
phát triển về đức tin phương tiện như Mật tông, một tông môn tin tưởng vào sức mạnh 
của phương tiện (như thần chú) hơn là kinh luận trí giải. 


Cho nên một số học giả dựa vào thực tế lịch sử cho rằng sự phát triển của Mật - 
tông là sự thoái trào của Phật giáo Đại thừa khi thiêu văng người thâm hiệu kinh luận đê 


2 Xem Edward Conze, Buddhism: Its Essence and Development; Alex Wayman, “Secret of the Heart 
Sutra” trong Buddhist Insighi: Essays; Donald S Loper, The Heart Sutra Explained: Indian and Tibetan 
commenaries. Vũ Thê Ngọc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tô Long Thọ Giảng (2018). 

523 Vĩ Thế Ngọc, Bái Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng, nxb Hồng Đức, 2019. 

#4 Tuy nhiên với vài người thì có một chủ ý khác hơn: Họ muốn chứng minh rằng kinh điển Đại thừa như 
Bát Nhã Tâm Kinh chỉ là sản phâm của đât nước Trung Hoa. 


525 Xem Vũ Thế Ngọc, Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán Luận, sđd, có lược khảo về sự hình thành của hai 
tông môn nảy. 
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hành trì bằng con đường trí tuệ gian khổ, nên chỉ còn phát triển và tồn tại bằng con đường 
tha lực của Tịnh Độ tông và phương tiện lực của Mật tông."?° Nhận định này bất ngờ 
cũng được cả Mật tông chia sẻ, nhiều đại sư Mật tông còn dẫn chứng kinh điển của Mật 
tông cũng nói đến thời tương lai ngay cả các chân ngôn mật chú là phương tiện của Mật 
tông cũng biến mắt vì TU tính bản năng của con người nên Mật tông lúc đó cũng chỉ còn 
lại “nhất tự chân ngôn”. 


Cũng cần nhắc lại, trước cả thời Đức Phật thần chú đã có mặt trong sinh hoạt tôn 
giáo ở Ấn Độ nhưng khi Đức Phật còn tại thế thì thần chú chưa xâm nhập được vào Phật 
giáo. Sau khi Đức Phật nhập diệt, thì tình thế đã khác. Thực tế là trong sinh hoạt quần 
chúng, sự xuất hiện về thần chú của Mật tông Ấn Độ là một đáp ứng cho tâm lý dung tục 
của quảng đại quần chúng. Chúng ta nên hiểu thời trung cổ, tâm lý của tuyệt đại quần 
chúng vân tiếp tục ưa chuộng thần bí thần kỳ hơn là giáo lý tri thức, nên sau này Phật 
giáo truyền thống phải chấp nhận Mật giáo như một tông môn mới gọi là Phật giáo Mật 
tông. Nhưng theo thời gian thay đối, Mật giáo thì biến mất ở Ấn Độ và mai một ở Á 
Đông.” 


Cuốỗi cùng chúng ta phải chấp nhận một sự thực, quần chúng thì luôn luôn có 
nhiều người ái mộ các truyền kỳ về sức mạnh siêu nhiên và kẻ xấu chỉ nghĩ về tư lợi tư 
quyền thì luôn luôn có mặt mọi lúc mọi nơi, là một hiện tượng bình thường.” Cho nên 
đến thế kỷ VII khi Mật Tông Ấn Độ phát triển và đi vào thực tế hành trì để trở thành Mật 
tông Phật giáo (7anric Buddhism) thì thần chú không chỉ là một giáo pháp quan trọng 
của tông môn này mà còn có ảnh hưởng đến các tông môn khác chỉ là bước ngắn của thời 
gian — Sau đó Mật tông lại cũng tôn xưng Long Thọ là tổ sư và dùng giáo lý của ngài để 
làm cơ sở tư tưởng của mình, thì Mật Tông lại càng phát triển như “cọp thêm cánh”. 
Đến thế kỷ thứ mười, Ấn Độ lần lượt bị Hỏi giáo xâm chiếm. Các cơ sở tự viện Phật giáo 
bị tàn diệt đầu tiên, sau đó Phật giáo lại phải nương tựa vào Mật tông vì tông môn này 
không chủ nương tựa vào hệ thống tự viện, còn giáo lý và hành trì vừa đơn giản (nên Mật 
tông còn có tên là Dj #ành Thừa theo chữ Hoa). Trong khi đó, sống trong sự cấm chế của 


66 Hiện tượng “chùa to tượng lớn nhưng không có Phật” nhắn mạnh “không có Phật” ám tảng ý thiếu chân 
sư thực tu thực chứng, được rất nhiều người quan tâm ở Việt Nam qua nhiều các bài giảng của nhiều tôn 
túc ở Việt Nam (đặc biệt là của Hòa thượng Từ Thông trên internet). Nhưng không riêng ở Việt Nam, gần 
đây báo chí thế giới cũng đã phanh phui nêp sống sa đọa trong giới lãnh đạo cao câp của Phật giáo Thái 
Lan, một quốc gia Phật giáo nồi tiếng hiền hòa. Ở Hoa Kỳ, bên cạnh những hình ảnh tốt đẹp vẫn là những 
sự việc xâu của Phật giáo Tây Tạng không khác Thái Lan (xin đọc E„thralled: The Guru Cult oƒ Tibetan 
Buddhism của Christine A. Chandler có trên Amazon.com). 


sơ: Nhưng ngày nay điển hình là tại nước Pháp có đến 70 phần trăm Phật giáo đồ theo Phật giáo Tây Tạngg 
với số tín đồ áp đảo cả các tông môn Phật giáo truyền thống. 


528 Nếu có tin xấu về một số tu sĩ Việt Nam, chúng ta nên biết đó chỉ là những mánh nhỏ của một “hiện 
tượng tôn giáo toàn cầu”. Trên mức độ quốc tế, trước đây người ta chỉ biết về tổ chức của Chogyam 
Trungpa hay Rajneesh (Osho), ngày nay thì nỗi tiếng xấu đến cả với các lãnh đạo cao cấp của 7heravada 
Thái Lan hay “Phật sống” Sogyal Rinpoche tác giả quyền Tạng Thư Sống Chết “7e 7ibetan Book oƒ 
Living and Dving” (Bardo Thödo)) và là viện trưởng các trung tâm Mật tông quốc tế R¿gpz v.v. Tuy nhiên 
chúng ta chăng nên bi quan về thời “mạt pháp” mà nên biết luôn luôn có các sự việc tích cực tốt đẹp khác 
quanh chúng ta. 

529 Hiện nay Phật giáo Tây Tạng đang có gắng tự chuyền đổi. Mấy năm trước Đạt Lai Đạt Ma đã can đảm 
tuyên bố bãi bỏ thờ phụng nhiều “ma thần” nổi tiếng như Dorje Shugden nên đã là lý do việc ly khai của 
geshe Kelsang Gyatso cùng với tổ chức New Kadampa Tradition (NKT) của ông. NKT là một hệ thống 
Tây Tạng quốc tế hiện đang có đến 900 trung tâm trên 37 quốc gia và lãnh thô. 


GÀ ( 


chính quyền Hồi giáo cực kỳ dã man đối với Phật giáo, Mật tông còn tạm sông sót vì vừa 
truyền giáo nửa bí mật, vừa nương tựa vào sự gắn bó giữa tu sĩ và tín đồ. Cho nên vì tựa 
vào Mật tông, Phật giáo Ấn Độ trong những năm này bị ảnh hưởng Mật giáo rất mạnh 
nhưng vì vậy cũng sống thêm được một thời gian cho đến khi cả Phật giáo, truyền thống 
lẫn Phật giáo Mật tông hoàn toàn tan biến vào Bà La Môn Giáo và biến mất ở Ân Độ. 


Ở Á Đông thì cho đến thế kỷ IX thì Mật giáo (lúc này gọi là M4 tông Phật giáo) 
cũng đã “kết tập” luôn Bát Nhã Tâm Kinh trở thành thần chú kinh điển chính thức của 
mình (Xem Phật Thuyết Đà la nỉ Tập Kinh †lbiÿE#ÊJfE). Mật tông sống huy hoàng 
một thời gian dài, đặc biệt ở Trung Hoa thì nhà Nguyên (1271-1388) và nhà Thanh 
(1636-1912) đều lây Mật tông làm quốc giáo. Tuy nhiên cả hai triều đại này đều không 
kỳ thị Phật giáo tuyền thống. Cho nên Phật giáo Trung Hoa ít nhiều vẫn giữ được bản 
chất Trung Hoa dù đều bị ảnh hưởng Mật tông dưới một dạng tông hợp Phật giáo Thiền 
Tình Mật. 


Vì vậy các tông môn Phật giáo Trung Hoa truyền thống đều chấp nhận thần chú, 
nhưng bình thường chỉ để tụng đọc mà không thực sự hành trì Mật chú theo một luật tắc 
nghỉ quĩ (sãđhađa) rõ ràng theo qui phạm Mật giáo. Cho nên từ nhiều thế kỷ cho đến nay, 
Phật giáo Đại thừa Việt Nam cũng như tất cả các tông môn Phật giáo Á Đông khác dù đã 
quen sinh hoạt trì tụng hỗn dung syncretism Hiển Mật Thiên Tịnh Kinh Chú của Phật giáo 
Trung Hoa nên dù có sự hiện diện của thần chú trong các nghi thức hành trì, nhưng chưa 
bao giờ có các nghi thức nghi quĩ chi tiết như Mật giáo thuần túy. Tại những quốc gia 
vốn có truyền thống văn hóa tập tục phiếm thần như Trung Hoa hay Việt Nam, quân 
chúng càng thêm hưng phấn khi yếu tố thần linh và thần chú có mặt trong việc hành trì 
Phật giáo. Vì vậy khóa tụng thần chú (thí dụ như Phật đỉnh thủ Lăng Nghiêm, Đại Bi đà- 
la-ni, vãng sinh Tịnh Độ thân chú, tiêu tai Cát Tường thân chú, Quan Âm linh cảm chân 
ngôn ...) đều rất phô biến ở Trung Hoa và các vùng đất có ảnh hưởng của Phật giáo và 
văn hóa Trung Hoa như Việt Nam. Nhưng ngoài tụng niệm, hầu như các chùa Đại thừa 
cũng không hành trì nghiêm ngặt các nghi qui (saähađa) theo nghi thức qui phạm Mật 
giáo. Các việc thường thực hành một sô hành trì như cúng sao giải hạn, thỉnh vong giải 
oan, trừ tà chữa bệnh do nghiệp chướng v.v. chỉ là những dạng Mật giáo thời sơ mật cộng 
hưởng với các hình thức tín ngưỡng bình dân và phù thủy bản địa nên rất phô biến. 


Tóm lại, Mật giáo ở Việt Nam cũng khác Mật tông Nhật Bản. Từ khi đại sư 
Không Hải (Køkz¡ 774-835) đi học từ Trung Hoa trở về, đến nay đã phát triển thành 
Chân Ngôn Tông (SJigon-shữ) có hàng triệu tín đồ với hằng ngàn chùa, tu viện và đại 
học nghiêm ngặt. Trong khi đó, ở Việt Nam sỐ người thật sự thực hành mật chú hầu như 
đã thất truyền hay không còn.”° Có những người Việt Nam được gọi là “hành trì mật 
tông” nhưng đi vào chỉ tiết hành trì thì họ thường chỉ là những người biết các loại bùa 
chú như “bùa Lỗ Ban” hay cúng lễ theo “phép phù thủy”. Vì không có tông môn truyền 
thừa chính thức, nên số người “hành trì mật tông” ở Việt Nam vốn đã ít lại thường cũng 
chỉ “truyền thụ bí mật” chia sẻ một số nghi thức theo truyền thống hành trì của vị thầy 
hay “tự học theo kinh sách Trung Hoa” mà thôi. Đại đa số các chùa ở Việt Nam cũng chỉ 
thực hành mật chú như tụng đọc Phật đỉnh thủ Lăng Nghiêm, Đại Bi đà-la-ni, vãng sinh 


539 Ít nhất là trong thời gian tôi và geshe J.J. Lai tìm hiểu ở Việt Nam (các năm 2007 và 2015). Tuy nhiên 
như cái tên “mật tông” ám chỉ, có thể vẫn còn tu sĩ đơn độc thực hành Mật tông ở Việt Nam (Mật tông của 


Phật giáo Trung Hoa như Hòa thượng V.Â. ở Tuy Hòa, ôn T.T. ở Huế ngày trước). 
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Tịnh Độ thần chú, tiêu tai Cát Tường thần chú, Quan Âm linh cảm chân ngôn mà hầu như 
không hành ír? theo đúng nghĩa nghi thức và nghỉ qu7 (sadhada) Tam Mật của Mật giáo. 
Lý do đơn giản là vì trước đây “Mật tông” chỉ có đơn truyền và từ lâu không còn tông 
môn Mật tông ở Việt Nam."Ẻ! Gần đây mới thấy có nhẹn nhúm phong trào “mật tông” 

đặc biệt là “Mật tông Tây Tạng” mà động lực xuất phát chính là sự bức xúc của Phật tử 
trước sự xa đọa của mmội số các tăng ni truyền thống. Tuy nhiên đa số các hoạt động hiện 
nay chỉ mới là các hình thức nghi lễ của vài nhóm nhỏ, hoặc tự học với nhau và đôi khi 
có mặt của một vài Lạt ma đến từ Mỹ hay Ấn Độ.53? Hiện nay ở Việt Nam vẫn chưa có tu 
sĩ Mật tông Tây Tạng nào tất nghiệp (geshe) để có khả năng thật sự truyền đạo.33 Hiện 
có một vài người Việt đang học Mật tông ở Mỹ hoặc đi An Độ học theo Phật giáo Tây 
Tạng lưu vong ở đấy, nhưng còn quá sớm để biết kết quả. 


Trở lại đề tài Thần Chú và Phật Giáo, trong bối cảnh như thế người ta chăng ngạc 
nhiên khi thấy trong một kinh Bát Nhã như Tâm Kinh cũng có thần chú gzíe “Yết đé, Yết 
đế, Ba-la Yết đế, Ba-la-tăng Yết đế, Bồ-đè, Tát-bà-ha” (gafe, gate, pãragate, 
pãrasamgate, bodhi svãhä). Tuy nhiên tuyệt đại đa số tu sĩ lẫn Phật tử Việt Nam chỉ tiếp 
tục tụng đọc toàn bộ Tâm Kinh chứ không tụng đọc thần chú gz/e theo nghi quĩ Mật giáo 
và tụng đọc thần chú gz/e trong mọi trường hợp như ở Tây Tạng. 


Cũng có vài người thắc mắc rằng nếu Mật giáo Án Độ cũng chỉ biến thành một 
tông môn Phật giáo vào thế kỷ VII-VIII, vậy nếu Tâm Kinh là thuộc kinh hệ Bát Nhã (thế 
kỷ I-III) thì tại sao lại có sự hiện diện của thần chú gz/e? °* Nhưng sự thật trong bản Hán 
văn Ma Ha Bát Nhã ba la mát kinh (bản Hán dịch pañcavimsathisahasrika prajña 
paramitäa) và Đại Trí Độ do La Thập dịch từ năm 406, cùng bản dịch Đại Bát Nhã của 
Huyền Trang đều từng nói đến “Bát-nhã ba-la-mật là đại minh chú, là vô thượng minh 
chú v.v.” 53 Bản kinh Sanskrit pañeavinsathisãhasrikã prajñã pãramiiä (Nhị vạn ngũ 
thiên Bát Nhã tụng) viết vào thể kỷ VI tìm được ở Gilgit, Pakistant, năm 1931, không 
những đã có nói đến thần chú mà còn dùng các danh xưng giống như Tâm Kinh “/à đại 
mình chú, là vô thượng chú v.v.” giống như Đại 7z Độ của Long Thọ mà La Thập dịch 
và kinh Đại Bát Nhã cũng do La Thập dịch. Cũng nên nhắc lại các kinh phổ biến của 


63! Người hành trì Mật tông cũng như Thiền tông, đều là những người tự thân phải có một giới luật rất cao 
mới /hậr sự hành trì được các pháp môn này. Không thê có Bồ Đề Đạt Ma hay Trương Tam Phong trong số 
các người mãi võ trước chợ. 

532 Trong luận Nguyệt Xứng Nhập Trung Quán tôi đã nói về “Mật tông ở Việt Nam.” Về phong trào “Mật 
tông Tây Tạng” ở Việt Nam gần đây, theo sự quan sát của geshe J.J. Lai thì chỉ mới có phát triển các hình 
thức nghĩ quĩ (kz/y4-tantra), lý do chính là không có mặt của các lạt ma truyền thừa (gesửe) ở Việt Nam. 
Geshe là một chứng chỉ tốt nghiệp chính qui và chưa có hiện tượng thương mại hóa như văn bằng “tiến sĩ 
Phật học” của một số “Đại Học” ở Ấn Độ và Trung Quốc. 


533 Mật tông Tây Tạng tuy không có một tô chức giáo quyền trung ương chặt chẽ như Vatican nhưng cũng 
rất chuyên nhất nên người ta tưởng rằng khó có thể có hiện tượng “tự phát” như một số tông môn khác. 
Nhưng đến thập niên vừa qua đã bắt đầu đồ vỡ thí dụ như sự ly khai của Kelsang Gyatso với tổ chức New 
Kadampa Tradition (NKT). 

53 Xem Vũ Thế Ngoc, Bát Nhã Tâm Kinh: Tổ Long Thọ Giảng, nxb Hồng Đức 2018. Người tuyên truyền 
Tâm Kinh là sáng tác của người Trung Hoa như Nattier cũng lầm khi hiểu “minh H]” là “minh chú M]7t” 
khi tìm thấy nó trong Bát Nhã Bát Thiên Tụng và Bát Nhã Nhị Thập Thiên Tụng (sự thực “minh” (RÄ) này 
chỉ là v/4va (tri thức, trái với vô-minh avidya). 

635 Cưu-ma-la-thập, M⁄a-ha bát-nhã ba-la-mật kinh, quyên 9, phâm 32. Huyền Trang, Đại Bá: Nhã, quyên 
428, phẩm 30 
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Tịnh Độ Tông phát triển từ thế kỷ thứ tư, như Đại Thừa Vô Lượng Thọ Trang Nghiêm 
(Sukhävafi vyiha), A dị Đà Kinh (amifabha sữfra), Quán Vô Lượng Thọ Kinh 
(Amitäyurdhyäna sữtra) đều đã nói đến thần chú. Cho nên sự có mặt của thần chú gzíe 
trong Tâm Kinh không là một điều gì ngạc nhiên, và càng không thể chứng minh Tâm 
Kinh được sáng tác ở Trung Hoa. Giáo sư Suzuki còn cho biết thần chú gzíe cũng có ở 
cuối bộ Đại Bát Nhã bản Hán dịch của Huyền Trang. Tuy nhiên Suzuki đoán rằng việc có 
thêm thần chú gz/e ở bản Hán dịch Đại Bát Nhã của Huyền Trang dường như chỉ được 
thêm vào đời Nguyên, vì ấn bản đời Nguyên mới có nó. Cho nên Suzuki tự giải thích 
rằng cái ý tưởng cho rằng thần chú gzíe là phần thêm vào “nên coi là xuất phát từ 

Tâm Kinh khi nó bắt đầu lưu hành rộng rãi trong giới Phật tử.” 63% 


Thần Chú Gze và Thiền Học 


Như tôi đã trình bầy, từ xưa nhiều luận sư cũng đồng ý phần thần chú gz/e vừa đi 
ngược với truyền thống cô của Phật giáo vừa lạc lõng với văn hệ Kinh Bát Nhã vì hầu 
như các kinh Bát Nhã rất hiếm khi nói về thần chú."'” Thần chú gz/e cũng lìa khỏi văn 
mạch của chính Bá: Nhã Tâm Kinh vì như ta thấy Tâm Kinh không hề giới thiệu lý do có 
mặt của thần chú và sau khi tuyên đọc thần chú Kinh cũng không giải thích. Trong số các 
học giả cận đại, giáo sư D.T. Suzuki từng đặt vẫn đề với sự xuất hiện của thần chú gz/e 
và sau đó ông cũng tự trả lời. 


Bắt đầu, cũng như những người đọc Tâm Kinh trước đó, Suzuki không thắc mắc 
về nội dung của Tâm Kinh như một chuỗi phủ định, nhưng ông tự thắc mắc tại sao đến 
cao điểm của toàn bộ phủ định thì lại là sự xuất hiện của thần chú gz/e, một thần chú hầu 
như không có ý nghĩa gì cả. Cho nên Suzuki tự hỏi “những gì sáng tỏ và hợp lý đến đây 
chợt biến dạng một cách huyền bí. Tâm Kinh trở nên một công thức bí hiểm, một bản văn 
của chú thuật. Điều này giống như một sự thoái hóa hay một gây đồ. Ý nghĩa của sự đột 


biến này là gì? Tại sao có sự vô nghĩa như thế?”933 


'Vừa là một nhà hành giả và vừa là nhà nghiên cứu thiền học, Suzuki đã giải thích 
Tâm Kinh trong góc độ của người nghiên cứu về lịch sử và ý nghĩa thần chú gzíe trong 
Tâm Kinh một cách chu đáo. Cho nên phần quí báu độc đáo khác với rất nhiều sách luận 
giải khác là Suzuki mang cả kinh nghiệm tu tập Thiền của cá nhân mình để có gắng giải 
thích thần chú gz/e trong Tâm Kinh theo kinh nghiệm thực tế hành trì. Đầu tiên ông nhận 
định rằng với Chân Ngôn tông thì chấp nhận Tâm Kinh làm kinh trì tụng căn bản thì quả 
là đễ hiểu, nhưng tại sao Thiền tông là tông môn chủ về nguyên tắc tự tu tự chứng, đứng 


ngoài văn tự, cuôi cùng lại cũng chấp nhận trì tụng hằng ngày một văn bản qui về một 
thần chú như thế? 


Vì thế Suzuki nhận thấy rất cần có sự giải thích rõ ràng vì đúng như ông nhận 
định “tư tưởng về thân chú rât xa lạ với thiên nhân, chuyên hướng từ triệt học về tính 
không (5ønmya/a) và chính giác (sambod¡) đền một tôn giáo của chú thuật quả là việc rât 


636 Suzukl, Essays in Zen Buddhism, third sesies (Second Impression) New york: Samuel Weiser, Inc, 1976, 
tr. 234 


637 Thần chú gze có xuất hiện ở cuối bộ Đại Bát Nhã do Huyền Trang dịch, xem lại chú thích trên theo 
Suzuki, D.T. kssays im Zen Buddhism, 1976, trang 234. 
58 Suzuki, 1976, trang 228 
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khó có thể chấp nhận” (The transition from the philosophy of $ữnya¿ã and sambodli to a 
religion of incanfation cannot easily to be conceived)."?? 


Cho nên Suzuki phải tự giải thích một cách rất chủ quan bằng kinh nghiệm thiền 
quán của bản thân, nên cũng rất độc đáo. Từ hơn nửa thế kỷ qua, sự giải thích của Suzuki 
đã gần như được giới thiền học chấp nhận. Tác phẩm của ông đã trở thành một tài liệu 
học tập cho mọi người. Học giới đều quen thuộc với những nhận xét và giải thích này của 
ông. Bắt đầu ông đặt ngược lại câu hỏi bình thường của chúng ta thường nêu lên “dường 
như thần chú gz/e chỉ được thêm vào Tâm Kinh” thì Suzuki lại đặt vấn đề ngược lại 
“toàn bộ tâm kinh chỉ là bệ phóng, là cái cớ cho thần chú gz/e xuất hiện.” Ông xác định 
câu tuyên bố đó: ““Sự thật, dường như toàn thể cả Tâm Kinh được viết không gì khác hơn 
là chỉ vì câu thân chủ đó. Nếu quả là như thế thì ngoài nghĩa đen, ý nghĩa của câu thân 
chú đó là gì? Tại sao nó trở nên đỉnh điểm của toàn bộ các phủ định của Tâm Kinh?”59 
Sau đó Suzuki tự giải thích theo quan điểm thiền quán thoại đầu của tông Lâm Tế với 
kinh nghiệm của người thực hành thực tế. Vì vậy cách giải thích của ông không phải chỉ 
là câu hỏi và trả lời của người học giả mà còn là câu trả lời của người hành giả. Cho nên 
sự phân tích giải thích của ông vừa rất sáng tạo vừa rất thoải mái của một người tự bản 
thân có kinh nghiệm hành trì. Người ta có thể không hoàn toàn đồng ý với ông, nhưng tất 
cả đều phải thấy đây là những luận giải rất đáng trân quí và độc đáo khác hăn nhiều luận 
giải xưa nay. Hơn nửa thế kỷ đã qua những nhận xét sau đây của ông dù chưa là tiêu 
chuẩn nhưng quả thực chưa có những phản biện. Nguyên văn đoạn trích dẫn sau đây từ 
sách của D.T.Suzuki vì cần đầy đủ nên khá dài cho một trích dẫn. 


“(Bát Nhã của thiền học là con đường phủ định viz negarive) phủ định tắt cả 
những øì trí óc có thể hiểu như một đối tượng. Đó là con đường của thiền tông. Bắt đầu 
bằng trí óc. Vô minh cố hữu từ quá khứ vô thủy phải được trừ diệt, đó là bước đầu tiễn 
đến giác ngộ. Vô minh nghĩa là không thấy được sự thật như thật (ya¿hãbwzzam). Như thê 
Tâm Kinh đưa ra một tràng phủ định, phủ định luôn cả nhận thức về những phủ định đó, 
vì chừng nào nhận thức cón chỗ bám víu đều là trở ngại cho con đường giác ngộ: Tự tại 
và trở thành chủ nhân của chính mình có nghĩa là con đường không còn mọi trở ngại cho 
dòng suối tự do của trí tuệ giải thoát (pra/ñ). Phủ định là thanh tây có nghĩa như thế. 
Trong thực tập công án của thiền, thanh tây như thế cũng là phương sách đầu tiên. 


“Chúng ta cũng biết rằng, phủ định là phương tiện nhờ đó để thành tựu cái gì 
khác. Trong prajñã pãramifa, phủ định cũng là sự đưa đến mục đích cuối cùng của giáo 
pháp này. Ngay từ khởi thủy, Thiền đã đề ra một công án đã là bác bỏ sự can thiệp lý giải 
của trí óc, mở ngõ cho thiền nhân bước vào con đường giải quyết bằng phủ định. Tâm 
Kinh theo diễn trình chung của văn học Bát Nhã cho nên cũng chứa đây những từ phủ 
định bá: và vó như thế. Nhưng hành giả sẽ đứng ở đâu khi từ chối mọi khái niệm và phạm 
trù trí năng? Phải chăng nó chỉ là cái trống rỗng, là cái không gian trồng lặng, là cái “tính 
không” ta cho rằng nó là ý nghĩa của cái gọi là éữnya¿ã? Nếu chỉ như thế thì hành giả vẫn 
còn tiếp tục đứng trong thế giới khái niệm. Vì cái “không trơ” này vẫn chỉ là một khái 


632 “How did the Zen come to recife it for its daily service? The idea of Mantram is so foreign to Ifs 


followers. The transition from the philosophy of ýyđfã and sambodlhi to a religion of incanfation cannot 
easily to be conceived”. /5¡ä. tr. 229 


640 “In fact, the whole sutra seems to have been written for the sake of the Mantram and for nothing else”. 
hid. tr. 230 
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niệm, một đối tượng của cái tư tưởng mà hành giả cố công phủ nhận mà thôi. Cho nên 
với cái không như thế hành giả cũng phải vứt bỏ, vì cuối cùng cái không này cũng chỉ là 
cái điên đảo và ảo tưởng mà thôi. 


“Trong Phật giáo Chân ngôn tông, buông bỏ tự lực nghĩa là để tái sinh về cực lạc 
địa A đi đà, cho nên vừa phủ định thì cũng là khăng định ngay đó. Chân ngôn tông tránh 
dùng trí năng nên sự phủ định này của họ không khiến người ta kinh hãi và thất vọng như 
trong cái phủ nhận “toàn không” của giáo pháp Bát nhã Ba la mật (pra/ña paãramiia). Cho 
nên, ở đây Tâm Kinh phải tuyên triệu tiêu đích “vô quái ngại” (không ngăn trở) và “vô 
khủng bố” (không sợ hãi). Nhưng mục tiêu đó là gì? Giác ngộ tối thượng này là gì? Nó ở 
đâu? Bao giờ đạt được? 


“Đó là khi Bồ tát Quán Tự Tại tuyên bố “øafe, gate, păragate, pãrasamgate!" 
Đây chính là sự phóng xuất từ tâm tủy khi hành giả kinh quá dòng phủ định. Là một hành 
giả của prajna paramiia thì không thể luân quần vĩnh viên trong vòng tròn phủ nhận như 
thế. Một khi tiễn đến tận cùng, kiệt sức và vô vọng (của tiến trình phủ nhận như thế) hành 
giả không còn hy vọng gì ở phía trước và cũng chăng luyến tiệc về những gì đã bỏ lại. 
Nhưng hành giả vân có lý do thúc đây tiến đến. Cuối cùng từ cái cùng kiệt trí năng và xúc 
cảm, hành giả thực hiện một bước nhây vọt. Đứt lìa mối ràng buộc cuối cùng với thế giới 
đối đãi và tự lực đó. Hành giả thấy mình đã ở bờ bên kia. Hoàn toàn chói sáng với cảm 
giác tỉnh khôi này, hành giả chỉ còn có thê bật lên tiếng thét ga#e! Œare bây giờ trở nên 
câu thần chú của hành giả, gaíe trở nên thần chú của ?raja pãramiia. Bằng sự phóng 
xuất đó, thế giới được thanh tây soi sáng, và Bồ tát Quán Tự Tại đã tu tập pra/ña đến 
đích. 

“Ở đây, tôi kết luận rằng, đó chính là ý nghĩa của Tâm Kinh. Bởi giải thích Tâm 
Kinh như thế chúng ta có thể hiểu tại sao thần chú Gzíe phải là kết luận của Tâm Kinh. 
Hiểu tại sao kết luận này diễn tả được nội dung của Tâm Kinh một cách triệt để như thế. 
Nếu đề riêng thần chú øgz/e một mình, nó chẳng có nghĩa gì cả, và chúng ta cũng không 
thể hiểu được mối tương quan sinh tử bất khả diễn đạt của nó với Tâm Kinh. Tâm Kinh 
không thể tiếp cận bằng băng con đường ngắn gọn của trí năng, vì đó chỉ là con đường 
ảo. Ở đây phải là sự tiếp cận theo con đường kinh nghiệm tôn giáo, là bằng đường dây 
mà chúng ta giữ chặt trong lối tham cứu công án. Ý nghĩa của thần chú như thế sẽ vén 
mở những bí mật của nó, và kết quả Tâm Kinh trở thành một tài liệu hoản toàn dễ hiểu có 
giá trị tôn giáo rất lớn.” ® 

Đoạn trích dẫn dài ở trên là của Suzuki trong tác phâm danh tiếng Esays in Zen 
Buddhism của ông. Tác phẩm nỗi tiếng này ngày nay đã trở nên một danh tác cô điển 
trong các Thiên lục và trứ tác về Thiền học của thế giới. Chúng ta cần đọc thật kỹ để thấy 
những nhận xét và kinh nghiệm quí báu của ông, một người không phải chỉ là một học 
giả Phật giáo sâu sắc mà còn là một hành giả uy tín. 

THÂN CHÚ Gz/e VÀ MẬT TÔNG 


Nhiều người không những không tin là qua thần chú gate người ta có thể thấy 
được ảnh hưởng của Mật tông trong giáo lý tính không duyên khởi mà đại diện là Tâm 
Kinh, trái lại họ cho rằng trong thực tế hành trì chúng ta sẽ thấy Tâm Kinh lại gây ảnh 
hưởng rất lớn trên giáo pháp Mật Tông. Ở phần trước tôi đã nói về Tâm Kinh tiến đến 


6! Ibid, tr. 235-236 
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Tây Tạng và các khu vực có truyền thống Mật tông thì mới biến dạng mà trở thành một 
kinh điển Mật tông. Đến đây tôi chỉ văn tắt nói thêm là cụ thê là cho đến máy thế kỷ sau 
Mật tông đã đưa hăn Tâm Kinh vào hệ thống kinh điền tu tập của mình, điển hình rõ rệt 
là Đà La Ni Tập Kinh (BÈJE4Ef#)52 đã dành hắn một chương về Bát Nhã Tâm Kinh 
và Đà La N¡ Tập Kinh cũng chính thức có trong các Đại Tạng Kinh Hán ngữ. 


Trong khi đó, như đã nói, trên phương diện thực hành trì tụng Tâm Kinh ở các 
chùa Trung Hoa (trừ tự viện Mật tông) mặc dù Tâm Kinh rất phô biên và rất nồi tiếng, 
nhưng tuyệt đại trong hành trì người ta không thấy người theo Phật giáo ở Trung Hoa hay 
Việt Nam dùng Tâm Kinh như thần chú với các nghi quïĩ Mật tông của các quốc gia như 
Tây Tạng, Brutan, Nepal hay Mông Cổ — Và đặc biệt là không trì tụng riêng biệt mật chú 
gzíe như ở các quốc gia này. 


Đa số Phật tử Việt Nam trước đây hầu như không ai có nhu cầu tìm hiểu về ý 
nghĩa của các thần chú. Nhưng hiện nay trên thương trường chúng ta thấy có nhiều tài 
liệu hay sách dịch giải thần chú, cóp nhặt lẫn nhau thành đủ mọi dạng bài báo hay sách in 
đang phô biến. cho mọi giới độc giả. Hiện tượng này khiến có người có ảo tưởng bắt cứ ai 
biết vài chữ tiếng Anh thì có thể lập tức sưu tầm và sao chép sách người đi trước đề vội 
vã tiếp tục in ấn viết sách với ý tưởng sẽ trở thành học giả mật tông.“ Nhưng thực tế cho 
thấy, các sách này dù có thể bán được, nhưng chúng chăng giúp gì cho người học Phật 
chân thực.” Thật ra thì “nghĩa đen” của các thần chú thì cũng dễ dịch, nhưng chúng 
không quan trọng đối với người trì chú, thí dụ thần chú danh tiếng để cầu Bồ tát Quán 
Thế Âm là “Án ma ni bát mê hồng” (ơm-mani-pad-me-hiữm)° nêu biết nghĩa là “Om, 
ngọc qui trong hoa sen, hữm” thì cũng không giúp ích gì cho người tụng đọc khi biết 
nghĩa của nó — mà nhiều khi việc đọc và hiểu mật chú như thế, còn làm mắt đi cái huyền 
bí lãng mạn của “mật chú”. Cho nên, chúng ta nên biết tất cả các bản Tâm Kinh dù viết 
theo hằng chục các lối chữ khác nhau (Tạng văn, Hán văn, Mông Cổ, Nhật văn, Vu Điền, 
Triều Tiên, Hán Việt v.v.) không có bản dịch nào “dịch nghĩa” (translation) mà chỉ là lối 
viết “phiên âm” hay “đọc âm” (transliteration) Phạn ngữ mà thôi — Ngay cả các bản Tâm 
Kinh ngày nay được dịch ra các ngôn ngữ hiện đại như Anh, Pháp, Đức, Đan Mạch, Thụy 
Điển ... người ta cũng thường chỉ “đọc âm” thần chú gz/e mà thôi. (nếu có giải thích 
“nghĩa đen” thì thường chỉ chú thích ở dưới.) 


%2 Phật thuyết Đà La Ni Tập Kinh (ÿb\lHšEJEfSfff ) là một kinh quan trọng của tạng Đà La Ni (đharawï- 
pitaka) sau này được thêm vào Đại Tạng Kinh chính thống. Đây cũng là hiện tượng chung chúng ta nên 
biết, thí dụ như ngoài hơn một chục luận của ngài Long Thọ mà học giới biết đến Phật giáo Tây Tạng còn 
viết thêm 69 sách (lấy tên của Long Thọ) về tán tụng và giảng dạy Mật tông. Xem Vũ Thế Ngọc, 7z/ết Học 
Long Thọ, sảd, tr. 44-46. 

%3 Tôi có đề nghị Geshe J.J.Lai viết về thần chú, vì ông không chỉ là lạt ma dạy ở các tu viện Tây Tạng mà 
còn từng dạy đại học ở Tây phương, nhưng ông thành thực nói rằng ông chưa đủ trình độ đề viết về thần 
chú. 


544 Theo Geshe J.J. Lai thì ông chưa thấy hành giả thật sự nào của Mật tông truyền dạy thần chú trên trên 
1nternet. 

%5 Theo “nghĩa đen” øm-mani-pad-me-hữm có nghĩa là Om, ngọc quí trong hoa sen, hữm vì theo nghĩa 
man là ngọc quí, pađme là hoa sen ở “vỊ trí cách”. Nhưng theo Mật giáo thì manipađmme còn là một danh 
hiệu của Bồ tát Quan Thế Âm (cho nên pzđme ở đây ở “hô cách”). Và từ đây có nhiều cách giải thích 6 âm 
của thần chú này thí dụ như (1) Thần chú có 6 âm tức là có khả năng thanh tịnh hóa 6 cõi trời, atula, người, 
súc sinh, ngạ qui, địa ngục đề giúp cho chúng sinh cả sáu cõi siêu thoát. (2) Giúp cho hành giả không tái 
sinh trong lục đạo luân hồi. (3) Sáu âm liên quan đến việc giúp hành trì sáu ba la mật v.v. 
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Nhưng trường hợp Tâm Kinh, ngoài tò mò về “nghĩa đen” của thần chú, người ta 
còn thắc mắc như là tại sao toàn điện Bát Nhã Tâm Kinh đã phủ nhận một cách toàn triệt 
mọi tri thức đến hình tướng, từ ngũ uân của bản thân đến giáo pháp căn bản Thập nhị 
Nhân duyên, từ Tứ Đề đến mục tiêu tu tập để giác ngộ, thế nhưng tại sao cuối cùng lại 
cần có một khẳng định đức tin vào một thần chú như thế? Và câu thần chú này thật sự 
giúp gì cho người tụng học Tâm Kinh? 


Đầu tiên, chúng ta sẽ phải hiểu nghĩa câu thần chú gzứe trước. Mặc dù theo 

“truyền thống” thần chú là những lời cầu đảo bí mật, là “phương tiện lực” có tác dụng 
chuyền hóa cả tâm thức người đọc lẫn biến hóa các hiện tượng thiên nhiên. Cũng vì tính 
chất bí mật và diệu dụng của nó ở ngoài hình thức ngôn từ nên thần chú gz/e cũng như 
các thần chú khác từ xưa đều không dịch nghĩa mà chỉ dịch âm đề đọc. Geshe J.J. Lai nói 
với tôi - và cũng theo sách của các học giả Tây Phương viết về thần chú như Wayman 
(1990), Poper (1990), Kinsley (1997) — Theo những vị này, vì là “chân ngôn” nên dù đọc 
theo âm Phạn ngữ theo âm chữ Kharoshii cô hay 8rãhmmi thê kỷ thứ ba trước Dương lịch, 
Siddham của thê kỷ thứ VỊ hay âm Devanagari của Ấn Độ thế kỷ XIV, hay âm IAST của 
thế kỷ XX, hay theo âm tiếng Hoa, Việt, Tây Tạng, Mông Cổ, Nhật Bản v.v. thần chú 
vẫn có hiệu dụng như nhau. 


FDT ST *£T ELX *tOTŠL 7L ' (oxi (Siddham) 


2d 3 q21 qxzTc sìf siaTeT (Devanagari) 

gate gate paragate parasamgate bodhi svahã (LAST) 

NI XS ebbibbf-ski (Tạng) 

jif fNif NHNKHNiR ÑSRÊ(EiRif TT NESSHM (Hoa) 

Yết đế, yết đế, ba la yết đế, ba la tăng yết đế, bồ đề tát bà ha (Vé?) 
SA SA] #2†SHAI nEz2elHM] S2) AsVEE (Triễu Tiên) 

V.V. 


Các câu trên đều được viết theo các mẫu tự ngôn ngữ địa phương, nhưng đều chỉ 
là “dịch âm” (transliterating), không có câu nào dịch nghĩa. 


Chú Giải về Thần Chú Gate 
Gare là chữ xuất xứ từ động từ gư có nghĩa là “đi”. Chúng ta có thê khởi đi từ từ 
nguyên của gzíe trong nghĩa từ căn /øzzm/ đê tìm ra có từ 6 đên 12 cách dịch chữ øz/e 
này. Theo sự phân tích quen thuộc gz/e là một thê feminine của quá khứ phân từ ga có 


646 Trái lại, có vị cho rằng đọc thần chú phải đọc theo một cung cách và kỹ thuật riêng, cá nhân tôi theo học 
một vị cả tuần mà chỉ “luyện giọng” đọc được vải câu thần chú thông thường. Theo ông ngay cả những 
người Án Độ nói tiếng Sanskrit (là tiếng mẹ đẻ) trong nhóm chúng tôi cũng cần phải “luyện giọng” ° để đọc 
được đúng theo lối thân chú, vì thần chú phải đọc theo cung cách riêng. Cũng nên biết thêm, trong thanh 
nhạc Tây Tạng có lối luyện giọng một người mà hát được “hai giọng” rất lạ và khó học, người Việt Nam có 
lẽ chỉ có ts Trân Quang Hải (con gs Trần văn Khê) là có học được. Trong khi đó có sách địch sách tiếng 
Anh về thần chú ra Việt văn lại khuyến cáo người đọc sách không nên đọc thần chú theo chữ Hoa hay chữ 
Việt mà phải đọc theo “Phạn ngữ tiếng Anh” thì “các thần thánh” mới hiểu được, quả cũng là sự biến pháp 
của thời đại (@ “ra ngõ gặp học giả”. 
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nghĩa là “đã qua, vượt qua” (gone, gone away)®“. Theo Conze chú thích Gz/e cũng là 
locative case có thê dùng như absolute case và hai từ lập lại “ga/e ga/e” nên cũng có thể 
có nghĩa là “he 1s gone” và “he 1s gone” như một cách đôi thoại với một lực vô hình hay 
với chính mình. Cũng có thể gz/e là một thê của danh từ gai thì gaii có nghĩa là “chuyên 
động hay con đường” (going, passage). Tám bản Hán ngữ có trong Đại Chính Tân Tu Đại 
Tạng Kinh đều chỉ dịch âm. Ở đây Huyền Trang dịch âm là ‡8Z# âm Hán Việt đọc là “yết 
đế”. Các Hán bản khác tùy theo cách đọc địa phương mà viết khác nhau, nhưng đều là 
chữ đọc âm, nếu theo âm Hán Việt thì sẽ đọc là &¿¿: để (bản 250), nghiệt để (bản 253), 
nga để (bản 254, 255, 256, 257). Ở đây gare (đi qua, vượt qua) Hán ngữ dịch nghĩa là độ 
(#) được lập lại hai lần gz/e gafe, nên có vị (như Pháp Tạng (Ÿkï#i 643-721) cho rằng 
còn ám chỉ “đô cho mình” và “đó cho người.” 

Pãragafe gồm hai chữ pãra và gafe. Gare là “đi qua” hay “vượt qua” có nghĩa là 
Vượt qua mọi khổ nạn, vượt qua sinh tử, vượt qua mọi vô minh. Cho nên øára có nghĩa là 
“bên kia, bờ bên kia” (the other shore, the opposite shore) là bờ của giải thoát. Pãra còn 
có thể là tiền tố có nghĩa là “xa, cách xa” (far, distant) xa bờ bên nay là bờ của ảo tưởng, 
vô minh và khổ nạn. Huyền Trang dịch âm prz là fl2## mà Hán Việt đọc là “ba la”. Như 
thường lệ, các bản Hán văn khác viết hơi khác, nên có bản đọc là ba ra, có bản là bả 7a, 
hay bá la. Tóm lại pãragate hay fi*†47f? “ba la yết đế” có nghĩa là “đi đến bờ bên kia” 
hay “vượt qua bờ bên kia” (gone to the other shore). 


Pãrasaingafe gồm ba chữ pãra (bờ bên kia), sam (cùng/ +ogether), gdfe (ÄU/ 
gone). Như vậy pãrasamgafe hay f4f#{33†8j7f7 “ba la tăng yết đế” có nghĩa là “cùng nhau 
vượt qua bờ bên kia” hay “cùng đi đến bờ bên kia” (gone together to the other shore). 

Bodhi svãhã là hai chữ dễ hiểu nhưng khó dịch. Bođi là chữ quen thuộc, Hán 
ngữ trước đây dịch là 3l (đạo), ## (giác), XÃ“ (trí tuệ) nay quen dịch âm là #£ÿš (bồ đề) 
có nghĩa là giác, tỉnh, tỉnh giác (awakening). Syãhã thì Hán dịch âm là j£3*ã'[ (tát bà 
ha). Svzhä vốn là một tiếng reo vui. Trong văn hóa Ấn Độ svzjz là một từ thường dùng 
làm kết thúc một kinh hay một lời chúc lành, thường dùng chấm dứt một buổi lễ thần 
linh. Một mình chữ svãhđ này cũng tự nó đã là một thần chú (manfra) trong lễ tế thần hỏa 
của Mật tông Ấn Độ có nguồn gốc Trung Đông. Anh ngữ dễ dàng dịch là “hail/ blessing” 
hay “hallelujah” còn hay hơn nữa. Tiếng Việt có thể tạm dịch svãhã là “lành thay” hay 

“vui thay.” Như thế cuối cùng “bodji svaãhđ” có nghĩa là “tỉnh giác rồi, vui thay!” đánh 
dấu sự thành tựu giải thoát cuối cùng. 


Tóm lại thần chú “yế: đề, yết đế, ba la yết đề, ba la tăng yết đề, bô đề tát bà ha” 
có thê dịch là “vượt qua, vượt qua, vượt qua cùng nhau, cùng vượt qua bờ bên kia, thức 
tỉnh, vui thay!” Đây là một cách dịch đơn giản và tương đối dễ hiểu. Tuy nhiên, như đã 
nói thần chú mà chỉ hiểu nghĩa như thế thì cũng không có ý nghĩa gì trọng đại. Cho nên 
nhiều nhà chú giải cô điển thì thần chú gz/e không chỉ đơn giản như thế. Trong 7c Tạng 
Kinh NiBtit ngài Pháp Tạng (ÿEj# 643-721) tổ thứ ba Hoa Nghiêm Tông Trung Hoa 
cho rằng “Có hai cách hiểu nghĩa câu thần chú này. Nghĩa thứ nhất thì không thể giải 
thích, vì thần chú là ngôn ngữ bí mật của chư Phật nên không phải ở tầm hiểu biết của 


% Vì za/e có thê được coi là past passive participle lẫn past active participle và cũng là cả feminine lẫn 
masculine và neuter locative nên có người chê các dịch của Conze hay Suzuki và đòi tìm cách dịch gưe ra 
cả 6 cách “he/she/1t who/ that went/ 1s gone to...” — một đòi hỏi thật hoang đường. 
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con người. Người ta chỉ trì tụng hay niệm trong tâm. Thần chú giúp hành giả loại trừ mọi 
chướng ngại và gia tăng ân huệ cho họ, và thần chú cũng không cần phải được giải thích. 
Nghĩa thứ hai, nếu chúng ta cứ có tìm giải thích, thì ga/e có nghĩa là “đã đi” hay “độ” (đi 
đò qua). Đó là diệu dụng của trí tuệ thâm sâu (hành thâm bát nhã ba la mật). Sự lập lại 
gafe gafe có nghĩa “độ chính mình và độ cho người khác.” Pãragafe có nghĩa là “đi qua 
bờ bên kia”, đó là nơi người ta đến được bằng đò (độ). Sz trong pãrasamgate có nghĩa 
là “cùng nhau” hay “mọi người cùng được chở qua bằng đò”. 8od¡ chỉ cho chúng ta biết 
“bờ bên kia” là gì - Đó chính là bờ giác ngộ và svãhã có nghĩa là “ngay bây giờ.”68 

Tóm lại khi tụng đọc thần chú gz/e, vượt qua, vượt qua, cùng nhau vượt qua...hay 
“yết đề, yết đề, ba la yết đề, ba la tăng yết đề...” Người đọc đừng nghĩ đến ý nghĩa của 
thần chú mà trong tâm cần tự hỏi vượt qua cái gì? Đó chính là vượt tất cả những mây mù 
che phủ năm uẫn, mười tám giới, mười hai nhân duyên, bốn đề ... vượt qua vô minh. 


Bây giờ cũng đến lúc chúng ta thử trả lời các vẫn nạn được đưa ra ở phần đầu: Tại 
sao Bát Nhã Tâm Kinh lại có thần chú này? Phần trước, chúng ta đã được nghe Suzuki 
giải thích rất thú vị, nhưng ông chỉ giải thích /ý đo có mặt của câu thần chú gafe trong 
Tâm Kinh và ý nghĩa của nó theo kinh nghiệm Thiền quán của hành giả (ở đây là bồ tát 
Quán Tự Tại). Nhưng câu hỏi của chúng ta vẫn còn nguyên vẹn: Câu thần chú này giúp 
gì cho tôi, cho bạn, cho những người đang tụng đọc Tâm Kinh? 


Lẽ dĩ nhiên trong 260 chữ (bản T251 do Huyền Trang dịch) như chúng ta đã thấy 
trong các chương trước thì quả thật cứ theo nội dung thì Tâm Kinh không hề giải thích về 
sự có mặt của thân chú này, kế cả đưa ra mục đích của thần chú này trong Tâm Kinh 
ngoài sự ca tụng “là đại thần chú, là đại minh chú”. Cho nên với những học giả không 
thuộc truyền thông tin tưởng tuyệt đối thần chú, thì cuối cùng sự có mặt của thần chú 
gaíe ở đây chỉ là một cách so sánh Tâm Kinh và Thần chú. Cũng vì như thế sự chú giải 
này cũng không giúp chúng ta được gì. Điều này chỉ có nghĩa là Tâm Kinh là một kinh 
rất quan trọng và nếu hành giả thực hành (quán chiếu) được những gì Tâm Kinh dạy thì 
Tâm Kinh sẽ có khả năng và điệu dụng øz một thần chú mà những người thực hành 
thần chú tin tưởng. 

Chúng ta cũng nên biết thời đại Tâm Kinh xuất hiện cũng là thời mà cả xã hội Ấn 
Độ lẫn Trung Hoa đều đang phát triển các loại thần chú, chân ngôn. Vì vậy Tâm Kinh 
mới muốn nhân mạnh “Tâm Kinh có giá trị như một thân chứ”. Không chỉ như là một 
thần chú thông thường, mà một đại thần chú, một thần chú siêu việt và cao sâu hơn tất cả 
mọi thần chú khác: “Phải biết là Bát Nhã Ba La Mật là thần chú lớn, là chú minh lớn, là 
chú vô thượng, là chú không gì so sánh bằng” (Cổ fri Bát Nhã Ba La Mật Đa, thị đại thần 
chủ, thị đại mình chú, thị vô thượng chú, thị vô đẳng đẳng chú). Vì vậy, nếu không có ý 
so sánh Tâm Kinh với thần chú thì Tâm Kinh chỉ cần “nói chú” là đủ, cần gì phải dùng 
tất cả các ngôn từ lớn lao trầm trọng “đại thần, đại minh, vô thượng, vô đẳng” để miêu tả 
và nhắn mạnh. Như thế theo lý giải này, ít nhất đã có thể trả lời câu hỏi lý đo có mặt của 
“thần chú gzfe” trong Tâm Kinh mà không phải cần chứng minh nó có ngay từ đầu hay 
là phần người ta cho £hêm vào Tâm Kinh. 

Tóm lại, với những học giả không tin vào giá trị siêu việt của thần chú, thì cuối 
cùng ý kiến câu thần chú gz/e có trong Tâm Kinh chỉ có nghĩa là so sánh “Tâm Kinh sẽ 


%8 Tu Tạng Kinh #ÊÄữfÊ [1915] Taipei: Hsinwenfeng, 1994, Volume 41. 
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có khả năng và điệu dụng z một thần chú mà những người thực hành thần chú tin 
tưởng.” Như thế ý kiến tạm giải thích câu hỏi quen thuộc về “sự có mặt câu thần chú này 
trong Tâm Kinh”. Nhưng như thế thì cách giải thích này chưa trả lời câu hỏi về mâu 
thuẫn có tính logic là “Tại sao quá trình Tâm Kinh như là một cuồng phong phá hủy tất 
cả, từ thập nhị nhân duyên đến tứ diệu đề, thế mà tại sao cuối cùng lại tín thành vào một 
câu thần chú như thế?” 


Cũng về phương diện thuần túy lý thuyết, tôi cũng đề giải có ba lý lẽ có thể giải 
thích lý luận cho rằng “thần chú” gz/e và cả Tâm Kinh không phải là mawra - ít nhất 
không phải là thần chú theo nghĩa mznzra của Mật tông. Thứ nhất là theo hình thức 
truyền thống mawra, thì hầu như tất cả các manra thường phải bắt đầu bằng từ øm (như 
thần chú øm-mani-pad-me-him chúng ta vừa nói ở trên) — Cho nên các bản Tâm Kinh 
đến Tây Tạng đều có thêm chữ øzw đề chỉ rõ đây là thần chú. Thứ hai là do “thần chú” 
gafe kết bằng từ svãhä, như chúng ta biết chỉ có đhãra¡7 kết bằng svãhđ — Đây là một 
hình thức người ta có thê tạm phân biệt giữa manfra và dhãrapï. 9 Cho nên theo lẽ đó 
“thần chú gate” không phải là thần chú trong nghĩa zmazra. Thứ ba là theo đúng nghi quĩ 
(sãdhana) của Mật tông °Š? thì mantra chỉ có huyện năng mantra khi thực hành bởi những 
người đã được “nhập đạo” (abhiseka/ quản đỉnh), đã được “truyền đăng” (T. đbang- 
dskur) chứ không phải thần chú để cho tất cả mọi người tụng đọc mà mong có hiệu lực 
như nhau. Cũng theo nghỉ quĩ nguyên tắc trì chú của Mật Tông, thì người hành chú 
manfra cũng luôn luôn phải hành trì theo pháp môn Tam Mật “thân khâu ý” thí dụ khẩu 
là niệm câu mantra, phải đi kèm với /hán là hình thức vận động thân pháp theo đúng 
mantra mà mình đọc (như tay bắt ấn (muảrä) phù hợp với mantra đó), cuối cùng /bân 
khẩu còn phải kèm cả ý. Ở đây ý là vận hành tập trung tinh thần vào mantra (thí dụ tùy 
theo mantra mà tập trung vào môt vị Phật hay một zz/dala được gắn kết với mantra đó). 
Theo nguyên tắc nghỉ quï thì mantra chỉ có ý nghĩa khi thực hành cả 7a mát như thê. 
Cho nên việc tụng đọc “thần chú gz/e” theo truyền thống Việt Nam và Á Đông chưa phải 
là thần chú theo nghi quĩ Mật tông. 


Tóm lại, chỉ có miệng tụng “thần chú” (thí dụ đọc øzn- -mani-pad-me-him) thì đó 
chưa là manra theo đúng chân nghĩa nghĩ quï Mật tông. Trong thực tế tôi thấy ở rất các 
chùa Việt Nam và nhiều quốc gia Á Đông khác thì người ta chỉ “đọc” (kathika) là gate 
gafe pãragate pãrasaingafe bodhi svãhã (theo các cách đọc của các ngôn ngữ khác nhau) 
và không thấy họ “trì tụng” (4j/apa: lập đi lập lại)"'! hoặc hành trì cùng với hai mật khác 
của “tam mật”. Cho nên cứ theo nghỉ thức này, chúng ta có thể kết luận một lần nữa rằng 


% Có người cho rằng “đhãrazï thì dài hơn mamra, và tất cả dhãranï đều là mantra nhưng không phải tất cả 
mantra đều là đhãranï.” Sự thật dhãranï (Đà la ni) đúng nghĩa là “Tổng Trì” ft? như Phật học thường 
gọi, có nghĩa là “thâu nhiếp tất cả.” Cho nên ngay trong giáo lý Mật tông, nếu đzãrapï không bao gồm một 


manira và không được hành trì theo đúng qui thức của mật giáo thì đhãram! chỉ là một bài tóm lược đúng 

theo nghĩa đen của từ “tổng trì” #Ÿ‡. Người đọc Luận Đại 7rí Đồ của Long Thọ (do Cưu Ma La Thập 

dịch) ngay trong Phẩm Thứ Nhất quyền V đã giảng về Đà-la-ni (đhãrazï) với nghĩa là “năng trì” và “năng 

giải ° tổng nhiếp được các tâm tương ứng, bất tương ứng, hữu lậu vô lậu... gồm ba loại Đà la ni chính là 
“văn trí đà la ni”, “phân biệt đà la ni” và “nhập âm đà la ni” thì thấy đhãra¿7 trong chân nghĩa này khác hắn 

theo định nghĩa Zhđra„7 của Mật tông đời sau. Trong nghĩa này người học Lịch sử Phật giáo hay Triết Học 

Đối Chiếu có thể thấy tiến trình Mật giáo xâm nhập vào Phật giáo. 

69 Theo lời giải thích của J.JI. Lai, cũng như trong sách của Kinsley (1997), Wayman (1990) 
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kapthika (niệm) là đọc và ajapa (trì) là trì niệm, tức lập đi lập lại như người Việt Nam trì niệm liên tiếp 
“nam mô a di đà Phật.” 
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Tâm Kinh (gồm cả thần chú gafe) chỉ có £hể là “tông trì” (dhãramï) nghĩa là “ghi nhớ 
tổng quát” mà không phải là “thần chú” (mantra) theo giáo lý Mật tông. 


Tóm lại chúng ta đã thất bại khi đòi hỏi câu trả lời bằng các phương thức lý giải 
của trí thức duy lý. Nhưng với những hành giả thần chú, tin vào sức mạnh siêu nhiên của 
thần chú, thì họ còn có những lý giải khác không dựa vào sự phân tích và lý giải của trí 
thức duy lý như thế. Ngoài kinh nghiệm bản thân của Huyền Trang, trong nhiều thế kỷ 
hành trì ở Á Đông chúng ta đã nghe được rất nhiều có sự, truyện kể và nhân chứng về sự 
hữu hiệu của thần chú Safe. Đến đây chúng ta nên biết thêm về quan điểm của học giả 
quốc tế. Có hai giáo sư điển hình nghiên cứu lâu năm về thần chú và thần chú gz/e của 
Tâm Kinh, trước hết là giáo sư văn học Sanskrit và Tibetan danh tiếng của Đại học 
Columbia là giáo sư quá cô Alex Wayman từng biên tập một tùng thư về Phật học Tây 
Tạng” và giáo sư Donald S. Loper nghiên cứu từ các nguồn tài liệu Tạng văn.5' Nhưng 
cả hai người cuối cùng cũng chỉ có thể sưu tầm cho chúng ta ý nghĩa và các lý do lịch sử 
thần chú gzíe xuất hiện. Cả hai vị đều không cho chúng ta biết về hiệu năng của thần chú 
gafe trong Tâm Kinh. Như thế cuối cùng thần chú gzứe chỉ là ẩm học, là phương tiện 
(upäya), như các hành giả thần chú thường nói. Có nghĩa là thần chú gz/e thuộc về lãnh 
vực đức tin chứ hoàn toàn không ở phạm vi tri thức luận lý. 


Ở đây, chúng ta cũng nên ghi nhận thêm ý kiến của David Kinsley. Ông vừa là 
học giả vừa cũng là người có học hành trì thần chú, thì còn giải thích thêm “thần chú 
không của hay thuộc về một thần minh nào cả. Đó là lối mà người ta có tìm hiểu sự liên 
hệ giữa thần minh và thần chú; cho nên là tình thế điểu kiện khi trì tụng chứ không phải 
thần chú là thần minh”. Đây cũng là ý kiến của đạo gia Tây Tạng Jamgon Mipham viết 
từ xưa mà tôi thường trích dẫn “Thân chú không có nghĩa lý gì nếu rời đức tin và yếu tố 
con người” (jsf as the moon 's reflection cannof apprear Wwithouf Wafer, Ianfras cannof 
unction without the presenece oƒ'ƒaith and other such ƒactors in one s beine). 


Như thế chúng ta cuối cùng biết được rằng Phật giáo có nhiều pháp môn vì căn 
cơ con người có nhiều khác biệt và hoàn cảnh văn hóa và truyền thống nên cũng vô cùng 
khác biệt.°Š Như ở trên chúng ta đã thất bại khi toan tính muốn dùng trí lực phân tích đề 
đòi giải thích thần chú. Cho nên chúng ta cần hiểu phân tích lý luận không phải là 
phương thức vạn năng để chúng ta có thê giải thích mọi sự tướng hay mọi hiện tượng. 


Cuối cùng như chúng ta thấy rằng mỗi một đức tin hay pháp môn hành trì đều có 
lý do của nó. Nếu triết lý Thiền tông thích hợp với tâm hồn nghệ thuật, thì đường lối tu 
hành của Tịnh Độ tông thích hợp với căn cơ của người tín hành; nếu phương pháp tư duy 
của Duy Thức tông thích hợp với căn cơ người trí tuệ phân tích, thì nguyên lý Mật tông là 


sa Wayman, Alex “Secret of the Heart Sutra.” in Buddhist Insighf: Essays. Motilal Banarsidass Publ., 
1990. pp. 307-326. 

553 Loper, Donald S. The Heart Sutra Explained: Indian and Tibetan Commenfaries. State Univewrsity of 
New York Press, 1988. 

654 Kinsley, David. 7øm#ric Vision oƒthe Divine Feminine, University of California Press 1997, tr. 58 . 

555 Tôi mới đọc trên tạp chí Phật giáo 7zicycle số Fall 2018 bài “The Hidden Vegetarians of Tibet” của 
Geoffrey Barstow báo cáo chỉ có L10 lạt ma (trong sô lạt ma Tây Tạng) châp nhận bỏ thịt đê ăn chay. Việc 
này cho thây thay đôi một tập tục thì vô cùng khó khăn, nhât là khi tập tục thói quen đã đi vào truyền 
thông, văn hóa và hoàn cảnh kinh tế như ở trong truyền thống Phật giáo Tây Tạng —- Y học Tây Tạng còn 
cho rằng con người bắt buộc phải ăn thịt. 
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của người muốn đi vào giải thoát bằng phương tiện pháp thuật... Trong chân nghĩa Phật 
Pháp khi chấp nhận sự khác biệt cũng là một chứng cứ của sự chứng ngộ được Vô Phân 
Biệt Trí, là một trí tuệ cao quí của người hành giả. Vì vậy các đạo và học giả thận trọng 
và thâm sâu trong mọi thời đại, không ai làm việc vội vã đánh giá “cao - thấp” hay “đúng 
- sai” hay “sắp hạng” các truyền thống Phật giáo khác biệt. Chúng ta còn thây các đạo sư 
chân chính đó còn gửi đệ tử đi tham vân, đi tu học tại các nơi khác thích hợp hơn với căn 
cơ từng người. Sự cư xử đầy minh triết này hoàn toàn khác những sách báo hay các bài 
thuyết pháp rất hùng hồn đề “ủng hộ” hay “bài bác” các pháp môn nào đó, như chúng ta 
thường thấy ở các khu vực văn hóa trí tuệ trì nọa. 


Cho nên chúng ta chăng nên ngạc nhiên khi thấy sự khác biệt với người Việt Nam 
chỉ tụng đọc Tâm Kinh, còn tại các nước Tây Tạng, Mông Cô, Nepal các lạt ma còn tụng 
thần chú gz/e để chữa bệnh - Trong thực tế có thê nói từ việc trừ ma trị bệnh cho đến các 
sinh hoạt xã hội khác người dân và tu sĩ các xứ này đều có thể cầu đến thần chú gaíe. Một 
vị Lạt ma danh tiếng Tây Tạng Sogdogpa (1552-1624) viết nguyên cả một hồi ký nôi 
tiếng tường thuật lại việc ông và các lạt ma tin răng họ đã tụng chú gz/e để đuổi được 
đoàn quân xâm lăng thiện chiến Mông Cổ về nước vào năm 1603. Đến thế kỷ XXI này 
chúng ta còn thấy các nhóm Phật giáo Âu Mỹ phổ thần chú gz/e thành các bài hát, được 
ca hát một cách vui vẻ trong nhiều sinh hoạt khác nhau, từ trên sân khấu ca nhạc cho đến 
các dịp mừng sinh nhật."”° Trước các sinh hoạt như thế, người theo chủ nghĩa lạc quan 

“tùy duyên bất biến” có thê “hồ hởi” vỗ tay giải thích về “giáo lý nhập thế” hay “khế lý 
khế cơ” của họ. Nhưng, cùng một lúc, những người bảo thủ có thể phê bình đó là “sự 
biến tướng” của chính pháp nghiêm trang và cao cả trong đức tin của họ. Chúng ta những 
người học theo giáo lý Tính Không Duyên Khởi chỉ nên chiêm nghiệm các quan điểm 
khác biệt này, và hãy xem là cơ hội để thực chứng bài học về duyên khởi. 

Tóm lại, cuối cùng từ thực tế hành trì tôn giáo mà nói thì dù người không tin vào 
diệu lực của thần chú cũng phải đồng ý M về ý nghĩa quan trọng trong khía cạnh tâm lý của 
người đọc kinh và trì chú thần chú. Vân đề tìm hiểu hoặc lý giải ý nghĩa về diệu dụng của 
trì chú không có nghĩa gì khi yếu tố tiên quyết chính là niềm tin đã trở thành một cảm 
ứng linh thiêng. Linh chú sở dĩ linh thiêng vì đã là niềm tin tâm thành của chính người 
đọc chú. Như tôi thường nói, ngay khi phần gỗ đá vô tình vô tri đưới bàn tay sáng tạo tài 
hoa của một nghệ nhân, thì một khi tạo ra một tác phẩm nghệ thuật thì cái phần vật chất 
gỗ đá vô tri cũng đã có một giá trị và ý nghĩa khác rồi. Nói gì đến một truyền thống hành 
trì mang ý nghĩa tâm linh đã được nhiều người tin tưởng trong nhiều thế kỷ. 557 


556 Tụng thần chú gze trong tiệc sinh nhật cũng có một đạo lý sâu sắc. 
®” Giáo lý Long Thọ dạy cho chúng ta vượt trên sự khẳng định đúng sai về thần chú đề thấy được tòan diện 
vân đê mà không cân tham dự tranh luận. 
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Phụ Lục 4 
TAM MẬẠT 


Người hành trì vừa tụng đọc thần chú vừa quán linh ảnh và tay giữ một ấn tương ứng 
theo một nghi quĩ, nên gọi là /ưm mật thân khẩu ý thường được biểu trưng qua ấn quyết, 
(mudra), thần chú (Mantra) và hình tượng Mandala. 


1.ÁN QUYÉT 


Ấn quyết là một dấu hiệu. Theo Mật giáo mỗi vị Phật được trình bày với một kiểu 
tay đặc biệt gọi là Ấn. Ấn bằng tay gọi là 71 ấn, Ân bằng tư thế của thân thê gọi là Khể 
ấn. Có hằng trăm ấn khác nhau. Theo Mật giáo mỗi ấn thường đi đôi với Thần chú tương 
ứng, nhằm giúp hành giả chứng nghiệm và tạo được mối liên hệ giữa hành giả với vị Phật 
hoặc Bồ tát đang là đối tượng của quán linh ảnh. Tay kết pháp ấn, miệng đọc thần chú, 
tâm trì nhớ đến vị minh vương bồ tát Bốn Tôn của mình là một nguyên tắc hành trì của 
hành giả Mật giáo. Sau đây là một số ấn căn bản: 


Án Chuyển Pháp Luân (dharmacakrapravartana-mudrä). Với ẫn chuyên pháp luân, tay trái hướng 
vào thân, tay mặt hướng ra. Trong môi tay, ngón trỏ và ngón cái chạm nhau thành vòng tròn, hai vòng 
tròn đó chạm nhau. 
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Án Xúc Địa (bhữmisparia- muảra) Trong ấn xúc địa, lòng bàn tay trái hướng lên trên, với những 
ngón tay của tay phải chỉ xuông đất. Đó là ấn quyết mà đức Thích Ca gọi đất chứng minh mình đạt 
Phật quả và cũng là dấu hiệu của sự không lay chuyền. 


Án Thí Nguyện (varada-mudrä). ÂnThí Nguyện cũng được gọi là Dữ Nguyện ấn là cho phép được toại 
nguyện, lòng tay mặt hướng về phía trước, bàn tay chỉ xuống. Nếu bàn tay úp vào là ấn Xúc Địa. 


Án Hiệp Chưởng (añ/ali-mudrä). Hai bàn tay chắp trước ngực, được sử dụng để tán thán, ca ngợi, và 
cũng là cử chỉ chào hỏi thông thường của Phật tử với hai bàn tay chắp lại chỉ Chân như. Các tranh 
tượng Phật hay bồ tát không bao giờ được trình bày với ấn này vì các vị không cần phải tán thán ai cả. 
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Án Kim Cương Hiệp Chưởng (yajrapradama-mudra). Khi làm â ấn này, đầu ngón tay của hai bàn tay chắp 
vào nhau. Ấn này là biểu hiện của tín tâm bất động, vững chắc như Kim cương (v4/r2). 


Ấn tối thượng bồ đề (w#arabodhi-mudrä). Khi thực hiện ấn này, hai bàn tay chắp ngang ngực, hai ngón 
trỏ duôi thăng chạm vào nhau, như mũi nhọn của một Kim Cương Trử. Tượng Phật Tỳ Lô Giá Na hay 
được trình bảy với ân này. 


Ấn Trí Tuệ Vô Thượng (bodhyagri-mudra). Ân này gồm ngón tay trỏ của bàn tay trái được năm ngón của 
tay mặt năm lấy, thường thấy trong ảnh tượng Phật Tỳ Lô Giá Na. Mật giáo có rất nhiều cách giải thích ấn 
này, nói chung một ngón tay chỉ rõ vạn vật nhất thê nằm trong năm ngón kia chỉ tướng trạng vô cùng của 
thế giới hiện tượng. 


2. THÂN CHÚ 
Thần Chú“ Mami Padme Hữm” viết bằng văn tự Sidđham 


Có hằng ngàn thần chú (manra, dhãranï) trong Mật giáo cũng như trong Phật giáo 
Đại thừa. Hiện nay rất nhiều sách báo ngoại ngữ và Việt Ngữ chép sao đầy đủ thần chú 
có trên internet. Tuy nhiên theo Mật giáo, với những người chưa được điểm đạo và không 
có thầy hướng dẫn thì các thần chú này chỉ là những câu văn ngô nghê vô nghĩa và nhiều 
khi còn gây tác hại cho người trì chú. Trong Mật giáo, thần chú bao gồm một số âm thanh 
biểu hiệu phẩm tính hay quyên năng của một vị Phật, Bồ tát hoặc sức mạnh đặc biệt của 
vũ trụ. Nếu ta biết rằng một âm thanh phát ra đúng cách có thể làm vỡ một ly thủy tinh 
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giống như tiếng thét “kiai” của một võ sĩ Nhật Bản có thể đả thương được đối thủ thì 
chúng ta sẽ không xa lạ với lý giải của đạo gia về thân chú. 


Theo Mật giáo thần chú tác động qua âm thanh rung động khi được đọc lên, vì thế 
nó diễn tiễn theo một quá trình hành động (nghiệp) trong đó tư tưởng (ý) thoát ra theo 
miệng lưỡi (khẩu) và tác động trở lại thân tâm (thân). Mật giáo dùng diệu dụng của thần 
chú qua ngôn ngữ phát triển vào tâm thức hành giả. Người hành trì vừa tụng đọc thần chú 
vừa quán linh ảnh và tay giữ một ấn tương ứng theo một nghi quï, nên gọi là ¿am mật 
thân khẩu . Theo đó mỗi vị Phật và Bằ-tát đều có một thần chú riêng là thuộc tính của vị 
Ấy, gọi là chủng-thằn-chú (bj7a-mawra). Thí dụ thần chú danh tiếng của Bồ tát Quán Thế 
Âm là “lục tự” Ớm Mapi Padme Hữm (°Om, ngọc quí trong hoa sen, Hũm”). Những âm 
tiết ấy là biểu thị bằng âm thanh tâm từ bi của Bồ tát Quán { thế âm. Khi đọc lên, tâm ấy 
hiển thị khiến hành giả thể nhập với linh tượng Quán Thế Âm. Người hành trì Mật giáo 
tin rằng lặp đi lặp lại nhiều lần thần chú, tập trung lên hình dạng của chữ hay âm thanh và 
tin răng năng lượng từ bï của tâm Phật trong hành giả sẽ được phát triển và đồng, hóa với 
linh tượng của thần chú. Mật giáo tin rằng nếu vận dụng thần chú thích đáng khiến hành 
giả thể nhập vào sức mạnh của vũ trụ cho sở đắc tu tập. 


3. MANDALA 


Thai Tạng Giới Mandala (Garbhadhatu Mandala) 


Mandala đầu tiên là vẽ hình tròn, tượng trưng cho bản đồ vũ trụ và tâm linh vũ trụ 
theo kinh điển Vệ Đà. Đến Mật giáo Mandala còn thêm ý nghĩa là biểu trưng cho sự fròn 
đây của Phật tính như sức mạnh tình túy của vũ trụ. Tóm lại, theo Mật giáo Mandala là 
hình vẽ biểu thị vũ trụ trong nhãn quan của bậc giác ngộ. Vì theo tự nghĩa Ä⁄4øđa/a còn 
có thể cắt nghĩa như một trung tâm (72) được trang điểm (man). Trong Kim Cương 
Thừa, Mandala trở nên /à một đối tượng thiên quán và phương tiện trợ giúp cho hành giả. 
Theo ý nghĩa này thì mọi nghi lễ thật ra chỉ là phương tiện đề hành giả tập trung tâm ý. 
Từ đây hành giả Mật giáo bắt đầu quán tưởng Mandala trong thân mình cho đến lúc thấy 
Mandala chỉ có trong tâm mình. Mandala không chỉ là đối tượng thiền quán mà còn chính 
là đạo tràng tu đạo. 
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Tóm lại theo Mật giáo ÄA⁄zndala được coi như một đàn tràng, là bản thiết kế biểu 
trưng chỗ cư trú thuần khiết của linh thần hoặc một vị Đại Bồ-tát. Có rất nhiều loại hình 
tượng Mandala lớn nhỏ bằng tranh vẽ trên giấy, trên vải, trên tường. Lại có Mandala có 
hình thể ba chiều bằng cát, bằng gạch đá và có cả chùa thất xây theo hình Mandala. Hình 
tượng Mandala căn bản là một hình tròn bên trong một hình vuông chia đều thành bốn 
đoạn tượng trưng bốn hình Phật là Sơ Phật, Bảo Sinh Phật, Bất Không Thành Tựu Phật, 
A Di Đà Phật và có Phật Tỳ Lô Giá Na ở trung tâm, gọi là Ngũ Phật, hoặc có thêm Kim 
Cương Tát Đoả (a/rasaffva) thì gọi là Lục Phật. Mandala được dùng như một trợ cụ của 
lời giảng nhằm điểm đạo cho người gia nhập nghi lễ quán đỉnh (zb/iseka) hay là một đối 
tượng đề thiền quán. Khi được quán niệm thích đáng, hành giả sẽ thấy bản thiết kế trên 
giấy hoặc trên đồ hình trở thành một dinh cơ ba chiều với những tỉ lệ cực lớn, được nhìn 
như cấu trúc của toàn thể vũ trụ. 
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Thiên Sự Vô Môn: Vô Môn Quan 

Đạt Ma: Huyết Mạch Luận 

Thập Ngưu Đô * 

Trân Thái Tông: Lessons on Emptiness, 
Vietnamese Zen Buddhism 

* Song ngữ Anh Việt 
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BÌA SAU (bìa 2) 


Đây là một tường trình không che đậy và không thành kiến. Căn bản thảo luận là dựa trên kinh 
luận, tác giả không nhìn từ cảm tính tô hồng hay bôi đen về một truyền thống luôn luôn bị không 
khí “mật truyền” và “huyền bí” bao phủ. Là người hành trì Mật Tông và cũng là một trong những 
độc giả có vinh dự đầu tiên được đọc luận này từ dạng bản thảo, tôi thành thực cảm tạ tác giả vì 
đã thu nhận được nhiều ơn ích khi được đọc quyền luận độc đáo này. Vì vậy tôi thành thật nghĩ 
rằng mình phải có nhiệm vụ giới thiệu luận này đến tất cả mọi người, những người muốn tìm hiểu 
về Mật giáo và Phật giáo Mật tông một cách chân thật. 

Geshe J.J. Lai 
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